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شقيقات قربش 


ب المجاعة الكبرى (في الإخباريات العربية) 
١‏ الكَقَشُف والقخريم: مائدة الطعام الرديء 
أ. من السرد إلى القراءة: النصّ المشطور 
ب الأسماء والألقاب: شقيقات قريش 
ج ‏ خروج بني إسماعيل: طقوس وأنساب 
؟ ‏ صراع عيصو: امتياز الطعام 
أ من (الرحم) إلى (المطبخ): صراع عيصو ويعقوب 
ب سبط لاوي والّلات: زواج وآلهة وقبائل 
ج ‏ الإله البي: حرب البسوس 
وثقافة الطعام الرديء 
١‏ ثمرة «الرّ) الوحشية: طقوس وأنساب 
أ امرؤٌ القيس: الطعام الأو ي (النّساء والناقة) 
ب دارة مجلجل: الزواج الحؤم من بنات العم 
الفصل الثالث: نحقُ يعقوب (والنسب التوراتي: حام) 
-١‏ أ أكل الدم 
ب النتان ووعقر الناقة»: ثقب أذئي هابر 
ج ‏ (السائبة؛ والتحيرَة) ووالحامي»: طرد الم 
١‏ السائبة 
؟ ‏ الحامي (حام: الجمل الأب) 
 *‏ التبجيرة: «التعالي الأنثوي» عن للحم الناقة 


١‏ حول مسألة ملكي صادق 
أ عشور مكة 
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الأساب 
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(أماط الزواج عند بني إسرائيل والعرب) 
١‏ النسب. الأمومي ونظريات الأنساب. الاستشراقية 
أ أنماط الزواج عند العرب: مشكلات عالقة. 
ب العودة إلى البَمّي: الوَلدُ والفراش والحجر 
ج ‏ استلحاق زياد: العُصن والشجرة 
؟ أ أصل الموآبيين والعمونيين 
ب اغتصاب دينة 
جَ اغتصاب زوجة الأب: الضيز ن اليهودي 
د الجمع بين الأحتين 0 
ه ‏ يهوذا وتامار: البغاءٌ المتدكر 
و نخدعة الطعام: الزواج من الأخمت غير الشقيقة 
الفصل الثاني: عصبئّات التسب: الراعي والفلاح 
١‏ أ خصومات في البلاط 
ب من الدولة إلى الثورة: قبائل ضائعة 
ج ‏ أنساب مُحُتلقة 
؟ ‏ وأدب المثالب» وأنساب العرب 
أ الزنا 
ب جدّنا العوسج البريّ 
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قوائم الأنساب العربية والتوراتية 
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نظراً إلى وجود عدد كبير من النصوص الأصلية 
للأساطير والمؤويات والأخبار التي تستلزمها قراءة مُتطلبة من 
هذا النوع؛ فقد ارتأيت ولأجل تمكين القارئ من الاطلاع 
المباشر عليهاء وتجربة الاحتكاك بها وتأويلهاء أن أَدَوٌنَ الجزء 
الأعظم منها في الهوامش المتروكة على متن التّص» بما يجعل 
منها نضًا موا ازياً. 


مَنْ هو (عابر) اللي جعله النسشابون العرب جدًا أعلى للنبيّ 
محمد كل؟ ومَئ هو (إسماعيل) الأب الأعلى للعرب؟ ومَنْ هو 
(ألنوخ) الذي زعمت الموارد العرية الإسلامية أنه (النبي إدريس)؟ وماذا عن (مجاعة 
أرض كنعان) التي تحدثت عنها التوراة» بينما سمّتها المصادر الإخبارية العربية القديمة 
ب (مجاعة مكة)؟ ومتى افترق إسماعيل؛ ومعه العرب» عن بني إسرائيل؟ ولماذا ظلت 
قوائم الأنساب العربية (الإسلامية) تُعضِمُّنةٌ للأنساب ذاتهاء تماماً كما وردت في 
التوراة» بحيث صار (عابر) و(شالح) و(ناحور) أجداداً قدماء لنب الإسلام محمد يِه 
وللعرب كذلك؟ وهل ثمة - أخيراً - إمكانية من نوع ماء لمساءلة هذه القوائم ونقدها 
(وشجرات الأنساب) بأدوات راديكالية؟ وماذا يعني بالنسبة إلينا نحن المعاصرين - 
وجود آباء للعرب وبي إسرائيل» يشتركون معاً في هذه الأنساب؟ 
قد يكون من الملائم» لعمل يهدف في المقام الأول إلى دراسة قوائم وسجلات 
الأنساب القديمة ونقدهاء للجماعات والشعوب والقبائل (العربية) الأولى» مثل العماليق 
وعاد وعُبَئِل وأقفم وت جَشَمْء وسواها من ورد ذكزها في الكتاب المقدّس لليهودية» وفي 
كتب الإخباريّين الا العرب والمسلمين على حدّ سواء؛ التدقيق أولة: في ما 
اضطلح عليه الدارسون ب (الأقوام التوراتية) وهو تعبير أو اصشطلاح شائغ ومتداول؛ 
بالكاد يصف الحقيقة التاريخيّة عن هذه الشعوب والجماعات التي عاشتء ذات يوم 


شقيقات قربش ١‏ 


بعيد» في إطار وحدة إيكولوجية شديدة التراكب والتعقيد» ولعبت فيها أنظمة الطهارة 
والطبخ والطقوس» دوراً امنا في تسريع درجة تمايزها وشْدّته ثم انفصالها ع 
بعضها. وثانياً: نقد هذا الاٌشطلاح واقتراح تصوّر بديل يكون أكثر دقة وإنصافاً في 
توصيف الحقيقة التاريخية» لأن هذا الاشطلاح شأنه شأن اصطلاحاتٍ أخرى» وبسبب 
من طبيعته الاستشرا اقية» يبدو أقلّ تمَثّلاً للثقافة فة العربية القديمة التي درجت على وصف 
هذه الجماعات والشعوب ب (العرب العارية). وقد يكون من الملائمء كذلكء البرهنة 
على جدارة الاقتراح البديلء إِذْ إن ما يُدعى مجازاً ب (الأقوام التوراتية) نسبةٌ إلى 
المصدر الذي ورد ذكرها فيه؛ أي: التوراة» هو تعبيد موظف, في نهاية المطاف» لتجنب 
إثارة مسألة شائكة: ولكنها اليوم» ومع الكشوفات الأثرية واللغويّة والتقدم المطرد في 
الألسنية وعلوم البحث» جديرة بأن يعاد النقاش حولهاء نعني وجود جماعات وشعوب 
وقبائل (عربية) بذئية؛ اشتركت في وقتٍ ماء مع جماعاتٍ أخرىء منها (تنو إسرائيل) 
في قوائم وسجلآت أنساب واحدة. 


هل يؤدي قبولنا لاضطلاح (الأقوام التوراتية) هذا إلى إقصاء (العرب العاربة) من 
التاريخ؟ وإلى طمس وجودها التاريخي؟ غالب الظن أن هذا ما سوف يحدثء وأكثر 
من ذلكء فإنه يؤدي إلى فهم مغلوط للتاريخ القديم برمته. 

ينطلقٌ هذا الكتاب من الفرضية التالية: لقد حدثت ‏ ذات يوم بعيد ‏ سلسلةً 
من المجاعات الكبرى» أسفرت عن هجرات وتبدّلات حاسمة في حياة شعوت وقبائل 
كانت تَنْطن في مكان واحد» وأنّ هذه الجماعات تركت أثرها في ثقافة كلّ شعب أو 
قبيلة أو مجموعة بشرية» في صورة أسماء لآباء وجدود ومواضع؛ وحتى في أسماء هذه 
الجماعات والقبائل؛ وأيضاً في صورة شخصيّات وأبطال. لا وجود لهم؛ ومع هذا 
ضمّتهم سجلآت الأنساب وشجراتها. لقد عاشت سائر الشعوب والأسباط والقبائل 
العربية الأوا » في طفولتها البعيدة» في بيئة واحدة تمتد من جنوب غربي الجزيرة العربية 
حتى شمالها وصولاً إلى تخوم الشام وضفاف المتوسط الجنوبية» أي ما يزيد على الرقعة 
الجغرافية التي تسئيها التوراة ب (ِعَرْبَ ) وهي البيئة ذاتها التي رأت فيها التوراة والكتب 
الإخبارية القديمة والمدوّنات» حاضنةٌ طبيعيَةٌ للتجربة التاريخية لقبائل كبرى مثل العماليق 
(العمالقة 9 التوراة) والعماليق في المصادر العربية وهم كام مكة) ومثل عَبِيِلُ وجَرْهُمْ 
وطْسَع وجَشَّمْ وسواها. يدل هذا التمكيز - برأينا - مِفْصلاً مهماً من مفاصل البحث» 


المقدمة يال 


بوسعه أن تمَكن الدارس لا من فهم أفضل للتاريخ التوراتي وحسبء وإثما كذلك من 
فهم أفضل لأساطيره بصفتها «إخياريات» قديمة. ونحن نعلم أن التوراة» شأنها شأن 
الإخباريات العربية القديمة» تروي التاريخ بشروط إنشاء الأسطورة؛ ولذا نُظِرَ إلى 
نصوصها وباستمرار» على أنها تَعُجْ بالأساطير» فيما يمكن؛ على العكس من ذلك» 
الافتراض أنها تَعجٌ ب «الإخباريات» عن التاريخ» وهذه بطبيعتها السرديّة؛ تنشىء الخبر 
التاريخي وفقاً لمنطق الخطاب الأسطوري لا وفقاً لمنطق التاريخ الفعلي. لقد توقف شُرَاح 
التوراة من دارسين غريتين وعرب» مراراً وتكراراً 0 نصوص عسيرةٍ على الفهم؛ ولكن 
من دون أن يتمكنوا من قَلكُ ألغازهاء واقترح بع من الذارستين الطليعتين في مقدمهم 
د .كمال صليبي» ترجمةً مغايرة للنصوص أملاً في الحدّ الأدنى من فهمهاء ومع هذا 
ظلت المشكلة عالقة من دون حل مقبول. 


اليوم؛ يتعدّنٌ الشروع في خطوةٍ ضرورية أخرى لاستكمال هذه الجهود والدفع 
بها إلى أمام من دون تردّد: تقديم مقاربة جديدة للنّص التوراتي يإعادة شَبْكَهِ مع النّص 
الإخباري العربيّ القديم» فهذا وحده ما سوف يساعد في التوصل إلى فهم مقبول 
للمَؤويات التاريخية والأسطورية. إن تفكيك الردية التوراتية» وتقديم معالجة أدبية 
جديدة انطلاقاً من مماثلة الجانب الإخباري التوراتي ب (الإخباريات) العربية القديمة» من 
شأنه أن يعيد هذه السرديّة إلى بيئتها القديمة التي صدرت عنها. وإذا كان ثمة من 
سبب يُعزى إليه عشرٌ النّصٍ التوراتي: فإن هذا السبب ليس الترجمة وحدها بأي حال؛ 
ولا كذلك النظرات غير الْجبصّرَة لقرائه وشّراحهء بل هو يتحدّد» برأيناء هنا: إن هذا 
الئْص لم يوضع يَعْدٌ في إطاره الطبيعي كجزء عضوي من إخباريات العرب العاربة 
ومّؤوياتها الشفوية والمدوّنة» وفي سياق أساطيرها كذلك» وبدرجة مساوية؛ في إطار 
ثقافة الطعام المشتركة زمن المجاعات العظيمة: المتتالية والمتتابعة والتي [ضربت كل 
الأرض] (التوراة. إِنَّ التبصّرات النقدية في أنظمة الطهارة والذبح والطبخ وتفتيش 
مائدة العامة حيث جلس الجميع لتناول طعام بيئة واحدة: مُجَدِبة وقاحلة» سوف تقدم 
فهماً خلاقاً لمغزى الأنساب المشتركة للعرب وبني إسرائيل كما تخهلها العرب 
والمسلمون في عصر النبئ يَكليِ. لقد مهّدت هذه الثقافة (وفي أساسها المطبخ المشترك) 
السبيل أمام تحوّل أسماء الآلهة والمعبودات والمواضع وأنماط العيش» إلى أسماء أغلام 
سرعان ما أخذت طريقها إلى شجرات الأنساب المشتركة» وهذا ما تمكن ملاحظتةٌ عند 
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تحليل (نصؤص _المجاعة) كما وردت في المصادر القديمة ومنها التوراة. 


فضلاً عن هذا التدقيق» وإمعان الفكر مَلياً في اصٌطلاح (الأقوام التوراتية)» لا بد 
من الافتراض لأغراض التحليل والدراسة المُعكقة» أنّ إمكان الكشف عن التاريخ المشوّه 
والمشوش وربما الضائع 'ؤالمسكوت عنه) تبدو معدومة من دون .التقدم, مرة ةَ أخرى» 
خطوة جديدة إلى الأمام لأجل فهم مختلف ومغايرء لنوع الصلة :أو القرابة الأسرية التي 
عقدها العرب بين جذهم الأسطوري (قحطان) ثم (عدنان) من جهة. وبين جد 
العبرانيين (عابر). فعلى مدل هذه: الخطوة الجذرية» والتي تستلزم حدًا كافياً من الجرأة 
العلمية» سيتوقف نفبير كل بحب ميجتمل لنهم حقيقي لهنذه القرايات. ولأجل أن 
نتمكن من التقدم إلى أمام لا بد من الرّعم أن هذه القرابات التي تخيّلها العرب 
القدماء ثم عرب الإسلام المبكر ب (عابر)؛ لم تكن لا بالنسبة إلى الإخبارئينٍ ولا 
كذلك بالنسبة إلى التساية العرب بعمومهم زمن النبي كف إلا قرابات.حقيقية لا لئس 
فيها ولا ادعاء» بمعنى أنها كانت تشير إلى شيء حقيقي يخصٌ البيئة المشتركة وأنظمة 
الطهارة والطيخ. وعدا هذا يجوز لنا إبداء أقصى قدر من الشكوك بشأن العمل الذي 
قام به نشابة العرب بدءاً بدَعُفل (رت 8ه). ومروراً بإمام النشابين ابن الكلبي 
زآت 4١٠ه)‏ وانتهاءً بالبلاذري وابن حزم (ت 5ه4ه). وبالطبع انطلاقاً من 
التشكييك بابن هشام كاتب (السيرة النبويّة) والذي سججل في مطلع كتابه الضخم 
نسب النبي ككل ممعدًا حتى عابر (عيبر)» بل وجاعلاً من النسب الشريف إطاراً 
للقرابات ذاتها مع جد العبرانيين. لقد عمد نسٌابو العرب في عصر الإسلام المبكرء إلى 
وضع لوائح بأنساب قريش والعرب» وأوصلوا دون حرج دينيّ أو ثقافي» نسب 
- كلِ مباشرةً بعابر (عيبر) بصفته جدًا أعلى للعرب من عدنانيين وقحطانيين لا 

جدًا مُدّعى لبني إسرائيل (واليهود استطراداً)» ومن دون أن يثير هذا التنسيب دهشة أو 
حرج أحد من المسلمين المزهوّين بانتصار الإسلام. فإلامَ يُشِيدْ هذا التننسيب؟ 

إن قوائم الأنساب البرية والعر بية القديمة» المتماثلة والمتطابقة؛ فعليا؛ في أسماء 
الآباء والجدود, أي: المنواصلة والمنُشّبكة في نطاق القرابات الأأسري ية البعيدة» ولكن 
الأنابية “كنا عو الخال في كتيب العرب' لأننصهم كجماعة لتحرة من نسل (فالغ) 
و(تاحور) و(إبراهيم)» تدَلل على وعي جَمْعِيَ بوجود حقيقي لوحدة قديمة ضكئت سائر 
الجماعات والشعوب الأولى» كانت قد الّققدت ‏ ذات يوم - ثم انفرطت وتللاشت 
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بتلاشي وجودها التاريخي تحت ضغط جملة من البواعث والعوامل والانزياحات 
الثقافية» حيث إن هذه الجماعات تباعدت تدريجاً عن خطوط الانتساب القديمة لصالح 
تبلور مستمدٌ في الهرّيات الثقافية القّبلية. بيد أن العرب» مع هذاء احتفظوا بذكرى تلك 
الرابطة المنسئة جاعلين منها نسباً مقدّسأء اتصلت به باكر ابسايهم في شمال الجزيرة 
العربية وجنوبهاء بما أن كلّ ماض غابر له مكانةٌ أثيرة» مقدّسة: عند مُق كريه ورواته 
وكقابه. ولأن انفراط وحدة تلك الجماعات» وتحلّلّها واندثار لغتها المشتركة» عنى 
تسارعاً في أماط التمايز وأشكاله» وصولاً إلى إحداث افتراقات نهائية وحاسمة بين 
القبائل» فقد احتفظت كل جماعةٍ بسجلٍ خاص بها عن هذه الذكرى» يتضمن النسب 
اليعيد ذاته» ولذا وضع القحطاني جتوب غرب الجزيرة العربية» في قوائم أنسابه 
وشجراته؛ اسم (عابر) (عؤبر) كأب أعلى ل (قحطان)» وصار العدناني شمال الجزيرة 
العربية» وعلى غرار شقيقه وغريمه القحطاني» يفعل الشيء نفسه بوضع اسم (عابر) 
(عئبر) كجدّ أعلى ل (عدنان). وهكذا تشظت الجماعة القديمة إلى ثلائة كيانات 
قائمة بذاتها: (بنو إسرائيل) الذين سَيْعرفون ب (العبرانيين) مجازاً لانتسابهم المباشر 
للسلالة الإبراهيمية؛ وبالتالي تكريس احتكارهم الفولكلوري لاسم الجدّ الأعلى المشترك» 
والعرب القدماء الذين سوف يتم تَنُسيبهم إلى (قحطان) ويعرفون مجازاً ب (العرب 
العاربة) استلهاماً لأسطورة عر تجربة إبراهيم التوحيديّة ثم ابنه ونسَْله من بعد» 
وأخيراً العرب المشتعرم بة التي سَتُعرّف نفسها ب (العرب 0 انتسابا ل (عدنان). 
هذا التمايز» الذي حدث في وقتٍ ما بُعَهِدَ انفراط عقد الجماعة الواحدة» عنى تورّعاً 
جديداًء منبثقاً في الأصل عن الطفولة الجماعية للوحدة (العبرانية) القديمة التي ضعت 
هذه الشعوب والقبائل» وهو ما يمكن فهمه في سياق التجاذب التاريخيّ بين سلسلة من 
الأنظمة: التنقّل والاستقرار, المحظور والمباح؛ ثقافة طعام قديمة من عصر المجاعة وثقافة 
طعام جديدة في عصر انحسار المجاعة وتراجعهاء الزواج الطبيعي والزواج المحم الإبل 
والخراف» الوبر والمَدْر. وسنرى ‏ تالياً ‏ المغزى الحقيقي لهذا الانتساب الأسطوريٌ إلى 
جدّين كبيرين بالنسبة إلى العرب» كما سنرى قوة زنحمه ودوره الحاسمين في بلورة 
الهويات القجلية مع الإسلام. إننا جهل» على وجه التحديد؛ الكيفية التي عملت فيها 
أليات الانشطار والتمايز داخل هذه الجماعات في عصور القحط الكبرى» حيث 
ضربت المجاعة كلّ الأرض؛ من (أرض كنعان - القوراة) إلى (أرض مكة - 
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الإخباريات العربية) ووصولاً إلى بابل ومصر كما في السجلآت التازيخية والأساطير: 
ولكننا يمكن أن نستدّل إليها من خلال إشارات الإخبارئّين العرب ومن مطابقة رواياتهم 
مع إشارات ممائلة في التوراة» على الأقل قَضْد مقاربة هذا التمايز مقاربة ضرورية ولكن 
حذرة في الآن ذاه مع تمايزات ممائلة» تدافعت بقوة الزخم المدهش نفسه حين بدا أن 
الإسلام المنتصرء يمل وعلى أكمل وجه الحلقة الأخيرة والنهائية في عصور الترحال 
والتّتقلء بل إن الفتوحات الإسلامية» بدت آنئلِء كما لو أنها الموجة الأخيرة التي 
أوصلت الجماعات العربية إلى شواطىء الاستقرار والمدّنية» بعد عصور من الترحال 
وشظف العيش. كان الإسلام يُعوف نفسه؛ دون تكلّفء بوصفه الفاصل الأخيرء 
الكورالي» بين البداوة بنمطها القديم وبين المدنية الجديدة» وبين الجدب والوفرة» المحظور 
والمباح» مُعيداً أماط الزواج والطبخ وأنظمة الطهارة إلى دائرة التمايز الأول» الفطري 
والغريزيّ. ولذا انشطرت قريش العدنانية» استطراداً في التمايز إلى (هاشم) و(أميّة) مثلما 
انشطر القحطانيون بين حهير وهمدان» ولكن هذه المرة على أساس ثقافي جديد 
ومختلف لا يبدو أنّه يتتصل برابطة من نوع ما بالتمايزات الثقافية القديمة. ومع ذلك لا 
يعدم المرء رؤية الدور الذي لعبته ثقافة الطعام في تشكيل المضمون الجديد للتمايز» 
فأشعار العرب مع الإسلام الأمويّ والعباسي تضمنت هجاءٌ متبادلاً تعِيبُ فيه هذه 
الجماعة» جماعةً منافسة» أنها (كانت جائغة) أو أنها تتناول طعاماً هو في الأصل من 
أطعمة عصر امجاعة» حتى أن ربيعة سُمِّيت ب (ربيعة الجوع)» بل إن القحطانيين عابوا 
على قريش تمسكها ب (الشخيئّة) وهي مريقة من عصر الجدب والقحط. كان المطبخ» 
أقذ مع الإسلام» يدحل كعامل حاسم في مواصلة التماير ومفاقمته داخل التجئتعات 
والتحالفات الجديدة للقبائل» حتى أن (فزارة) وهي قبيلة كبرى من قبائل العرب» 
تعرّضت لتلطيخ سمعتها وسمعة المتحالفين معهاء إثر هجاء شعريّ يتّهمها بأكل (أير 
الحمار) وهي إشارة تلمح ضمنا إلى قسوة الذكرى الدفينة عن مجاعة عاصفة عاشتها 
القبائل. هذا التمايز الذي تواصل حتى مع الإسلام بما هو دين الاستقرار, يُحيل إلى 
مفاقمة أبعد أثراً وتاريخاً. كانت قد حدثت وبلورت «عَصبيات» الانتساب في وقتٍ ما 
عصر انجاعة» ثم مجم عنها انفراط عقد الوحدة الإيكولوجية التي جمعت سائر الشعوب 
والقبائل القديمة. بكلام ثانٍ: إذا كان الإسلام عنىوٍ للقبائل (عصرا أ أخيراً أ) يقطع مع 
البداوة والترحال والهجرة ة في أتماطها القديمة؛ اندفاعاً حاسماً من العالم اللأعضوي إلى 
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العالم العضوي؛ ومن الصحراء إلى المدينة» فإنه عنى كذلك تفججراً جديداً في عصبيّات 
الانتساب إلى الجدّين الأسطورئين قحطان وعدنان. والحال هذه فإن لمن المنطقي أن ترى 
في الوثنية؛ ما قبل عصر التوحيد الإبراهيمي» ميداناً رحباً ومفتوحاً تفاقمت داخله 
وتدافعت؛ نزعات التمايز حيث انفرط عقد الوحدة سريعاً قَتَشْظت الشعوب والقبائل 
إلى (أسباط) وهم في (بني إسرائيل) وقبائل» وهم في العرب بعامة. لقد افترقت هذه 
الجماعة مع طرد إسماعيل (نفيه) إلى مكة أو (عَزْبة» بحسب التوراة وهي آتكلٍ «إبوادٍ 
غير ذي زرع» (القرآن)» ولكن لتمحتفظ مع هذاء بسجلات مشتركة للأنساب» هي 
كل ما تبقى من الذكرى الجامعة. إِنّ أسطورة نفي إسماعيل أو طرده كما وردت في 
التوراة والإخباريات العربية القديمة» تَحُتزن فكرة مركزية عن هذا التمايز داخل الجماعة 
القديمة وافتراقها. وإذا كان في الوسع الاستدلال إلى وحدة إيكولوجية حقيقية بما يعنيه 
ذلك من شبكات غذاء ونظام ثقافي؛ تأسّست في شروطه التاريخية وحدةٌ أسرية 
مزعومة جمعت الأسباط والقبائل والشعوب الأولى» وذلك ممكن بالطيع من خلال 
تفتيش مائدة الطعام التي جلس الجميع إليها في عصرر المجاعة» وتم في إطارها (طهى) 
فكرة الأنساب» فإن في الوسع» كذلكء التدليل على وجود هذه الوحدة عبر إعادة 
تشريح مجتمع اللأحرام الذي أرست هذه الجماعات مجتمعة قواعده الوثنية» وهذا ما 
نعثر عليه عند تحليل أنماط الزواج الداخلي كما صورتها التوراة بدقة مثل: زواج لوط من 
ابنتيه وزواج يهوذا من كدّته تامار أو زواج إبشالوم ابن داود من أخته. لقد كان مجتمع 
اللأحرام عصر المجاعة» تُبيح للقبائل والأسباط تناول الطعام ذاته: الضِبٌ والجراد وعِرْق 
الإبل وثمرة الم جنباً إلى جنب التسامح التام في أنماط الزواج والعادات الجنسية الشادة 
والغزائبية. 


هذه الوحدة بما هي تمائل مطرد ومنّسقٌ في شبكات الغذاء والعبادات والزواج 
والطهارة والذبح. أفضت» ذ في النهاية» إلى وخدة في الأنساب» وهي تمكننا من أن نرى 
في أسماء الآباء والجدود 5 أسماءٌ دالّة على نمط العيش» بأكثر مما نرى فيها 
أسماء أعلام أو جنس. ف (ِيَعْدِبْ) ‏ مثلاً ‏ (وقحطان وعدنان) أسمامءٌ مَكَلّها مَكَل/ْ 
(عابر) (عيير) الجدٌ الأسطوري لبني إسرائيل والعرب: ليست دالةٌ بذاتها على أنها أسماء 
علم أو جنسء بل هي لغوياً صفاتٌ مُشِيِهةٌ بالفعل: عدن (عدنان) وقحط (قحطان) 
وعبر (عبران)» لتوصيف تمط العيش» وباستخدام لغة ابن خلدون المكثّفة» هي تعبير عن 
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نخلة المعاشء أي نمطه (شكله). إِنَّ اتساب العبرانين والعرب العاربة» قدي بحسب 
شجرات الأنساب القبلية» إلى جدّ مشترك آخر هو (فالغ) ليس دليلاً كافياً بحدّ ذاته 
لافتراض وجود تاريخي حقيقي لبطل بهذا الاسم؛ كان العرب» ذات يوم على صلة 
قرابة به» بقدر ما هو دليل» من بين أدلة أخرى هامة» على وجود وحدة في مط العيش 
جمعت ما يُعرف اليوم ب (العبرانيين) مع العرب العاربة في عصر إبراهيم. ولذلك 
سمججل العرب القدماء اسم (فالغ) هذاء في قوائم أنسابهم في صورة (فالج) بإبدال 
(الغين) جيماً. وفي وقتِ ماء اشتقوا من هذه المادة (فلج) سلسلة من الكلمات الدّالة 
على حلم الجماعة البشرية البذئية في شق الأرض وفلاحتها أو بحثاً عن الماء» ومن ذلك 
جاءت كلمة (الفلاليج) وهي التسمية المفاجئة والمفضّلة التي استخدمها الإسلام في 
توصيف أراضي الفتح؛ ومنها صيغة الاسم (فالوجة) في فلسطين و(فلوجة) في العراق» 
وهي مواضع بلغها الإسلام المنتضر ورأى فيها أرضاً صالحة للزراعة والإقامة» كما اشتقّ 
العرب من المادة نفسها اسم الداء الذي (يشق) الإنسان نصفين يضيب أحدهما بالسّلل 
أي: الفالج. بل إنهم وفي سياق تطوير مُتتَابع لدلالة الكلمة؛ قاموا بتعريب الاسم فصارٌ 
(فالغ) (قاسم) استناداً إلى الدلالة النهائية التي استقرّت عليها الكلمة وبلغت ذروتها مع 
عصر الاستقرار الجديد. ولذلك افترض الإخباريون القدماء في تأويلهم للاسم (انظر: 
المسعودي في «مروج الذهب» وابن الأثير في «الكامل» ‏ مثلا) أنَّ (فالغ) هو (قاسم) 
فقالوا بإجماعهم: «وفالغ هو الذي قُسمت الأرض في زمنه6. يعني هذا أن القدماء 
كائوا يدركون وعلى نحو مع وبعمق ناد دلالة الاسم القصوى ووظيفته داخل 
قوائم الأنسات» كما يعني أن شكاً قوياً انتابهم بالفعل إزاء حقيقة كون الاسم لا 
ينصرف إلى حتتز الأعلام أو الأجناس؛ وإنها إلى حيز آخر هو: نمط العيش. 


وحين نقوم» نحن أيضأء على غرار القدماء بتحليل بُنى أسماء الآباء والجدود 
المشت ركين» في إطار تخليل أمي فإننا بذلك تندفع صوبٌ ” تتبع أثر امجاعة الكبرى» حلقة 
بعد حلقة» فى سلسلة من الضربات المتعاقية» وعصراً فعصر» 6 إلى عهود الاستقرار 
الطويلة أو المُقطعة » والتي جاءً الإسلام وليس أيّ دين عربي سابق؛ ليكون تجسيدها 
الأمئل بصفته دين الاستقرار الأخير النهائي. لقد تفكّكت في أول أطوار هذا الاستقرار 
المتقعطلع قبل الإسلامء بقايا الروابط الوثيقة والتمائلات في أنظمة الطهارة والذبح والطبخ 
والعلقوس ومائدة الطعام المشتركة؛ وهذا ما يفشر وجود بعض آثار التماثل المذهل في 
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نظام الذبيحة عند المسلمين واليهود؛ وفي تحريم لحم الخنزير والختان والصوم, ولذا كان 
عصر ما قبل الإسلام عصر تفكك الوحدة القديمة نهائياً وتحوّلها إلى ذكرى»: وهو أيضاً 
عصر تملل اللغة الموحدة. 


بيد أنُ وجود ثقافة قديمة واحدة» تشمل الطعام والزواج والختان والملابس وقوائم 
الأنساب» بين ما يُدعى اليوم ب (العبرانئين) والعرب العاربة» كما وصفتها التوراة 
والإخباريات العربية والشّعر الجاهلي والأساطير والؤويات التاريخية» وبالتفصيل؛ قد 
يتجاوز في دلالته العميقة» مسألة البرهان على أن هذه الجماعات صاغت»ء ذات يوم 
1 إطاراً مشتركاً للتعبير عن وجودها التاريخي. والأمر المثير للاهتمام في سياق تحليل 

ثم الأنساب العثريّة والعربية» أن أسماء كثيرة من الآلهة والمعبودات؛ صارت أسماء 
م لآباعٍ وجدود فيما هي, في الأصل البعيد أسماء دالّة على عصور القحط 
والجذّب؛ من (َهْوَه) التوراتي حتى (تَعل) الكنعاني وصولاً إلى (مُيَلُ) العربي: هذا من 
دون الخوض في المسألة الشائكة لانتقال (أنساب الآلهة) إلى قوائم (أنساب القبائل)؛ 
وهو التقليد الذي استعاره اليونانيون من الشعب الفينيقي. 5 هذا يُعيد علينا طرخ 
الأسكلة ذاتها: ثُرى مَنْ هو أخنوخ الذي يَرِدُ في قوائم الأنساب التورانية والعربية؟ ولماذا 
سمّاه المسلمون ب (النبي إدريس) ثم درج النشابون المسلمون على جعله جدًا أعلى 
للدي محمد بن عبد الله كف؟ ولاذا صار (عابر) (عئبر) حفيداً من أحفاد أخنوخ 
هذا؟ ومَنْ هو (كالح) ومَنْ هي (كنانة) وما صلتها ب (كنعان)؟ ومَنْ هما (نزار) 
ورم ل انتسب إليهما العرب العدنانيون؟ بل مَنْ هو (عدنان) ومَنْ هو (قحطان)؟ 
ولاذا صار (فالغ/ فالج) جدّاً مشتركاً وهل سن صلةٍ ماء بينه وبين ظهور الختان» الذي 
سن كشريعة دينية في عصر إبراهيم كما تقول التوراة» وهو عصر مجاعة في أرض 
كنعان التي وصلها إبراهيم مع ابن أخيه لوط؟ وهل ثمة ما يدعو للاشتباه بأن للختان 
صلة من نوع ما بممارسة رمزية ة لتطهير الأرض من دَنّس القحط والجدب بقطع قُلْمَها؟ 
ومَنْ هو (قيس) الذي عدف العربٌ العدنانيون أنفسهم به فتسكوا باسمهٍ عرباً قيسية؟ 
وهل من رابطء مقبول بينه وبين إله أسطورة (قوس قزح) الذي تراءى على الجبل 
كعلامة عهد بين الله والأرض في عصر (نوح)؟ وما مغزى تحديد التورأة لنسب ملك 


إسرائيل القوي «. (شاول) (ساول) بأنه: : شاول بن قيس؟ ومَنْ هو امرؤ القيس الشاعر 


والملك العربي؟ 


ل لسر ماي متهس هع سما . 
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الإجابة عن كلّ هذه الأسكلة وسواها كثير» تغدو أمرأً مستحيلاً خارج نطاق 
قراءة جذرية لكل النصوص المؤسسة والقديمة» انطلاقاً من الافتراض بأنها من النسيج 
السرديّ ذاته. والأهع من ذلك قراءة التوراة نفسها على أنها نص إخباري قديم؛ شأنه 
شأن الإخباريات العربية» وهذا ما يتوجب إيضاحه بأقصى قدر ممكن من العناية 
والاهتمام: ١‏ 

إن منهج هذا الكتابء الذي سوف يتفادى, ما أمكن المؤلف ذلك؛ الدخول في 
سجالٍ مباشر ضد كتب الأنساب العربية المعروفة» نظراً لعقم كل سجال من هذا النوع 
بالنسبة إلى القواء غير المتخصّصينء يتأْسَسٌ مبدئياً على فرضيةٍ يسعى إلى البرهان 
عليهاء وتقول: إِنَّ التوراة في الجزء الأصليَ منهاء أيٍّ الأسفار الخمسة» تتضمن صوراً 

من الطفولة البعيدة للسرد الإخباري العربي العتيق» بل هي (إذا ما أوضعنا جانبا 

التشريعات الدينية) كتابٌ إخباريٌ بمائل في أسلوب إنشائه لأدبي» لأساليب إنشاء 
النصوص الإخبارية العربية. ولذا فإن نقداً أدبياً حصيفاًء يفكك ؛ بُنى السرد التوراتي» من 
شأنه أن يقدم مساعدة ثمينة للنقد التاريخي» وإننا يمكن, بقلل من السسلض أن ننظر 
إلى كتاب اليهوديّة ة المقدّس على أنه كتاب مُصِكُم في في الجوهرء لا لأداء وظطيفة دينية 
محدّدة أو لسرد أحداث التاريخ الديني الخاص يبني إسرائيل وحسبء وإنما أيضاً بوصفه 
الكتاب الإخباري الذي تركته الجماعات المتلاشية عن المسرح التاريخي وَالْخُضِكُن 
للأشكال البذئية لأنماط السرد القديم وظروف تطوّرهاء في العصور السابقة على ظهور 
أولى السرديات الإخبارية العربية» في صورتها التي وصلننا. 

إن المرة الأهم والفاسمة من منظور التقد الأدبي» للسردية التوراتية (التاريخية 
والدينية) حي قابليتها الفذّة على تأليف بُنيَة قابلة للتكرار والعمائل: بفضل إيقاعاتها 
الداخلية وأسلوب عرضها للأحداث ووصفها الدقيق للمواضع وتحديدها الشيّق 
للأسماء» وبالتالي فإن قراءتها طِبِقاً لهذا المفهوم, من شأنها أن تتيح أوسع إمكانية لفهم 
إرسالاتها الرمزية» التي لشدٌّ ما تبدو غامضة وعصيّة وعسيرة على الفهم. 

بكلام آخر: إذا ما أمكن تقديم معالجة نقدية (أدبية) للنّص التوراتي (الإخباري لا 
التشريعي الديني) بالطريقة ذاتها التي نعالج فيها نضا إخبارياً عربياً قديماء مثل نص 
وهب بن منبه (التيجان في ملوك حمير) أو (أخبار اليمن) لعبيد بن شّْية الَؤْمُميء 
فإننا حيشلٍ سنكون على دراية أكثر يفحواه. لقد دَرَج دارسو التوراة على تحقيب 


للقدمة وى 


الكتاب المّمَدِّس لليهودية في خمس مراحل مر بها إنشاء النصّ أدبياً وتعرف 
ب (التقاليد) الكتابية» وهو تََقِيِبٌ ‏ في رأينا ‏ لم يعد ملائماً ولا عملياً لفهم أعمق 
للتوراة» ولتقل إِنّه أدَى غرضه ووظيفته منذ القرن التاسع عشر حين اقترح علماء التوراة 
وجود خمسة تقاليد كتابية» ارتأوا أنها (عالجت) النصوص التاريخية والدينية وهي: 
التقليد اليَهُوي (من يهوه) والتقليد الإلوهيمي ويُعرف اختصاراً بالحرف 8؛ والتقليد 
التثنوي ويُعرف بالحرف ثم التقليد الكهنوتي فالتقليد المحرر الذي يُشار له عادة 
بالحرف 2 من +015هل26. وكما هو واضح: فإن هذا التُحُْقيب الأدبي» لا يعرض» مع 
هذاء حلولاً كافية لمشكلات عشر التّص أو غموض فحواهء وهي شكاوى دائمة نجدها 
حتى عند شُرَاح التوراة أنفسهم. وبدلاً من هذا التحقهبء نحدُ أن (تَحْقيب) أُمكَلّ وأقل 
تعقيداً يمكن أن يُقتّرح لتسهيل مهمة الباحث لأجل فهم صحيح لهذه النصوص» ويقوم 
على أساس النظر إلى المكوّنين الرئيسين في التوراة: المكوّن الإخباري الذي يعرض أخباراً 
ومزويات وأساطيرء والمكوّن التشريعي (الديني) الذي يعرض لأنظمة الطهارة والطعام 
والعبادات والنواهي والأؤامر. إنّ تفكيك يُنى السرد التوراتي وفقاً لهذا المنظور» سوف 
يؤدي إلى فصل الأسطوري عن التاريخي داخل كل مزوية من مرويات التوراة. وإذا ما 
قمنا لأغراض الدراسة والتحليل بشطر التوراة إلى شطرين (مكوّنين)؛ وقمنا بمعالجةٍ 
منفصلة للبنية السردية لكل منهماء فإنناء بذلك» نكون قد قمنا إجرائياً بمقاربة ضرورية 
بين بُنية السرد التوراتي وبُنية السرد الإخباري العربي القديم» وهي خطوة حاسمة للغاية 
على صغيد تلقي الإشارات والتصوّرات والتوصيفات التي وردت في العهد القديم عن 
الجزيرة العربية وشعوبها وقبائلها وأسباطها. هذا على الصعيد الإخباري (التاريخي)» فيما 
يمكن: على الصعيد التشريعي - الديني» إمعان الفكر في السطح الثاني من التوراة أي: 
مكوّنها الديني بصفته نسيجاً خاصاً من التقاليد الدينية والطقوسية» التي تتصل بأشكال 
وأنماط تطور العبادات وما يرافقها من تطور في أنظمة الطهارة والطعام؛ عادةٌ» وهذا ما 
سوف يعطي المتلقي فكرة مُعمّقَةَ عن سيرورة الانتقال من مجتمع اللأحرام إلى مجتمع 
الحرام. لقد ترافق هذا الانتقال مع انزياح منتظم للأطعمة والمأكولات والعبادات 
والعادات الجنسيّة» ومن ثم تحريمها ومنع الاقتراب منها بصفتها نجاسة. وكمثال على 
ذلك؛ فإن الكتاب سوف يُعيد دراسة مسألة (ملكي صادق) الغامضة والعسيرة على 
الفهمء بربطها في سياق الثقافة العربية الأولى» وهي مسألة شائكة بالفعل؛ لأن ما من 


شقيقات قريش 4" 


أحد من الدارسين شاء وضعها في إطار (نظام العشور) الدينية الذي عرفته مكة قبل 
عصر العماليق» واسكمر سائداً في سائر أرجاء الجزيرة العربية. لقد جرى تأويل نص 
التوراة هذا (سفر التكوين) عن لقاء إبراهيم ب (ملكي صادق) من جانب شُرَاح التوراة 
وتُقادهاء ومن جانب دارسين غربتين وعربء مراراً وتكراراً؛ ومع هذا ظل التّص مُعْلَقَاه 
فيما يمكن لنا فهم هذا النّصء بيسرٍ أكبر عندما نقوم بوضعه في سياق نظام الضرائب 
الدينية القديم في عدر المجاعة الكبرى. وثمة مَؤويات وأساطير عربية قديمة» وصلتنا 
بقاياها» تعرض مفتاحاً ذهبياً على الباحث لفك مغاليق هذا النّص وسواه. وسيلاحظ 
القارئ كيف أن النّص التوراتي ليس عسيراً بذاته ولذاته بسبب سوء الترجمة وحدهاء 
وأنّه رغم ذلك» يشير إلى ما هو مَنسيع ومندثر من الأنظمة والأنساق الثقافية» والتي 
سجلت كتب الإخبارتين بعضاً من الإشارات الهامة إليها. 


وفي نطاقٍ مواز فإن نضّاً آخر ظلّ موضع جدال طويل بين دارسي التوراة 
نعني به نص (ححقٌ يعقوب) - لن فهم إلا إذا أدرج في سياق ثقافة الطعام» أي 
بإعادة إدراجه في إطار المطبخ القديم وللشدر كَُ للجماعات التي عاشت عصر المجاعة. 
يتحدث النص كما سئرى تفصيلاً عع سا عم زغل طهر فعا ليمارب بد 
عبور مخاضة يبوق» فصارعه حتى الفجرء ثم أطلقه وباركه لكن حُقٌ يعقوب انكسر 
جد هانً الصرام. بيد أن النّص يُحْتَتمُ تم بجملةٍ غامضة كانت هي المصدر الرئيس في 
هذا الغموض: [ولذلك لا يأكل بدو إسرائيل عِرْقَ النّسا الذي في حي الورك 
(تك: ؟9/ 4 418]. ولم يكن ممكنء حتى الآنء ولا بأيٌّ صورة من الصور فهم 
مغزى هله الجملة الْلَْيِسَة لا لأمر إلا لأن أحداً من الباحثين والصُّواح» لم يجوب 
إمكانية مقاربتها بثقافة الطعام السائدة؛ وهذا ما سوف يتبينٌ بوضوح في الكتاب. وفي 
هذا الإطارء فإن نظرة جديدة إلى الأساطير والمؤويات العربية تقوم على أساس أنها 
(رواية عن التاريخ) بلغةٍ مُتَلّغْئِمة هي لغة الخطاب الأسطوريء التي لم تَعُْدْ ندرك أو 
نعرف أبجديتهاء يمكن أن تعرض أمامنا إمكانيات لا قبل لنا بهاء إِنْ لم نكن مزؤّدين 
بقدرة تقئية على إنشاء تَّصِوّرٍ مقبول وفعّال عن التاريخ القديم» وهو تاريخ ظل - بتعبير 
شتراوس ‏ دون ملفّات أو وثائق أو سجلات حاسمة. وإذا ما أمكن لجيل جديد من 
الباحثين العرب الشباب في حقل الأسطورة والتاريخ» أن يُرسيَ قواعد نظرية صلَبة في 
معالجة هذه المواد التاريخية والأسطوريّة العضويّة» دون خلط عشوائي أو تعجل مُتَعمّد 


القدعة ه؟ 


بين (الخرافة) و(الأسطورة) وبين ل(الرُوية) الشفهية وبين (الخبر) التاريخي المدوّنء والمتواتر 
في كتب الإخباريين العرب» جرى استخدامه استناداً إلى مصادر لم تصلنا قطء فإن 
الكثير مما ييدو غامضاً ومشوشأء سيغدو في هذه الحالة وحدهاء واضحاً وقابلاً للفهم. 


ريده في ختام هذه المقدمة؛ أن أضرب للقَرَاء مثالاً آخر عن أهمية النظر إلى 
الفروق الجوهرية داخل بن السرد الإخباري العربي» بين (الويات) و(الأخبار) التاريخية 
وأهمية العناية المشَعة بالاحترام بما سيجله الإخباريون القدماء والمسلمون» بقطع النظر 
عن درجة الصّدقية في هذا التسجيل وحتى عن درجة تقبلنا له؛ إِذْ أثناء انهماكي في 
جمع وتحقيق مادة هذا الكتاب؛ وهو عمل شاق استغرق وقتاً طويلا توقفت 0 
أمام مسألة مُحيّرة كانت خخارج نطاق اهتمامي في الأصل» مصدرها المسعودي (مروج 
الذهب) تتعلق بزاعم غير قابلةٍ للتصديق» فولكلوريّة الطابع» عن اسم فرعون مصر في 
عصر العماليق. تقول مَوية المسعودي: إن أحد فراعنة مصر من العرب العماليق كان 
اسمه (إسنان) فيما كان عر اسن (ناس). القد تالت عن المصدر الذي يمكن 
للمسعودي أن يأخذ منه؛ بمثل هذا القدر من الاعتباط ربماء وعلمّا إذا كان لأ إلى 
تلفيق الاسم جرياً على تقاليد سائدة في السرد الإخباري القدم؟ ولا كانت عافات 
تلقي التص في ثقافتنا العربية المعاصرة» قد رشخت (تقاليد) مضادة لتقاليد السرد القديم» 
ولكنها ويا للحسرة ‏ تقوم على الازدراء لا النقدء وعلى عدم الالتفات جدّياً لأي 
احتمال آخر سوى احتمال الاختلاق والكذب؛ وهي تهمةٌ نَبْتَ بطلان كل تعميم 
متعبجل لهاء 0 كدتٌ أصرفٌ النظر كلّياً عن التحقّق من هذه المزاعم؛ لولا أنني 
وجدثٌ نفسي أسعى إلى تعديل طفيف ولكنه جوهريء تأهباً لاستقبال أو تلقي هذا 
التوع من النصوصء فأقوم بقبولٍ مبدئي لها ولكن من دون استسلام لإغرائها. 


في نهاية المطاف وبعد التنقيب في أكداس من الكتب والوثائق والمدوّنات 
والمصوّرات في مكتبة جامعة لايدن بهولندا هنع بحثاً عن دليل يدحض أو يؤيد 
المسعودي» عثرت على قائمة المؤرخ المصري مانيثو داعس ٠٠١‏ ق.م.) عن فراعنة 
مصر في عصر الهكسوس (- ٠‏ ق.م)) حيث سجل الاسمين ذاتهما وفي الصيغة” 
نفسها تقربيأء وهذا أمه مدهشء اذ إن مصدراً موثوقاً به زؤّد المسعودي بمادة كتابه. إن 
إ(سنان) ء عند المسعودي يظهر عند ١‏ مانيثو 0 صورة ة (أباشناق: ممعطظوم84) يما يظهر 


(ناس) عند المسعودي في صورة ة (ناس) أيضاً عند مأنيتوة (وههددقل) واسم , هذا الفرعون 


شقيقات قفريش 5" 


العر بي (العماليقي)» يرد د عند سائر الإخباريين بصفته أبنأ مباشراً لإسماعيل؛ كما يرد في 
صورة (إلياس) ويُدّعى أنه الابن المباشر ضر عند آخرين. هذا المثال لا غرض له سوى 
تبيان إمكانية معالجة التص الإخباري نعيداً عن روح الازدراء بما يبدو أخباراً غير قابلةٍ 
للتصديق. 

نه لأمر مثير للاهتمام؛ حقأء أن نتساءل: تُرىء لماذا لم يكن المسلم العاديء 
والصحابئ الجليل؛ ومُفْسُرُ القرآن» في عصر الإسلام امبكر يشعرُ بالحرج أو الضيق من 
هذا التنسيب امحيّر ل (عابر) وإناحور). بل وأن ب بيده شجرة النسب المحّدي 
الشريف ومعه نسب قريش والعرب كلهاء فتمتد حتى (عابر/ عيبر)؟ هل يعني هذا أن 
الاسم لم يكن, في أيّ يومء داخل ثقافة القدماء من العرب والمسلمين» دالا على اليهود 
كما هو الخال 7 بالنسبة إلى المسلم المعاصرء الذي لم يدرك أن هذا الاحتكار الثقافي 
الفولكلوريٌ للاسم من جانب اليهود لا يندرج إلا في سياق تزوير التاريخ والتلاعب به؟ 
أغلب الظن أن العربي المسلم لم يكن ليشعر بأدنى حرج أو ضيق من ذلك؛ لأنه 
وببساطة شديدة, لا يعني له ما يعنيه اليوم من شحنات رمزية وظلال دينية وثقافية 
وسياسية. وحريٌ بناء نحن أيضاء على غرار القدماء من العرب والمسلمين» أن ننظر إلى 
الدلالات الأصلية للأسماء بصفتها أسماء دالّة على تمط الحياة (نِحلّة المعاش بتعبير ابن 
خلدون) لا على أنها أسماء علم أو جنس. وفي هذا الإطار فقد تخلى بعض عنياء 
الآثار في إسرائيل عن معتقداتهم التوراتية بشأن التاريخ القديم» كما يذكر تقرير (مركز 
المعلومات الوثائقية حول إسرائيل 101© أر عتامعمسعمل مه هداممدمكمة ستصامع 
.([15:88 عه 

والذي يقول حرفياً: 


أعط 2ع3505260108 عطءوتاآة:15 2266516 06 ملزج دوتهج 528ذ1 وتتسمعوعل 2713 
أعتم علآه؟ 0005ز أقط صقم سققافئكمه أعط 072 [عطلآط عل هذ معتقطءء؟ عل غهل 5معه 


.صعمم 110 

(بعد عقود من البحث الأثري يتفق غالبية علماء الآثار الإسرائيليين على أن ما 

ورد من قصص في التوراة عن الشعب اليهودي لا أساس له من الصحة) كما ينقل 
التقرير قول عالم الآثار الإسرا ائيلي زئيف هرتزوغ مومع 8:5نا1522 عل :م1120 .2 
5 أعنه 2ع 6290م 18655662 7065190 06 ها أعتم ع2 ,عام زع8 هأ مععة؟ مملهاد 


ت7عططع2 تتققدقع]1 1320 أغط مع ل[اعط 


اقدعة فى 


(إن الإسرائيلتين ‏ بَني إسرائيل - لم يكونوا قط عبيداً في مصرء ولم يتيهوا في 
الصحراءء كما أنهم لم يدخخلوا إلى أرض كنعان كأبطال منتصرين). 

كل ما يمكن قوله؛ في النهاية» أن قراءة مغايرة للأساطير العربية القديمة والتوراة» 
يمكن أن تكشف عن أشياء ثمينة قد لا يجدهاء أبدأً علماء الآثار في باطن الأرض 
مدفونة تحت طبقات سميكة من التراب» ذلك أن الجماعات القديمة امتلكت حسٌ 
وغريزة دفن التاريخ الخاص بها داخل نسيج مُعقّد من السرد الأسطوري والتاريخي؛ ربما 
يأكثر مما امتلكت الحس والغريزة أو حتى الرغبة في خخزن هذا التاريخ تحت الأرض. وقد 
يكون السرد الإخباري القديم» التوراتي والعربي على حدّ سواءء هو اللميدان الذي 
تستطيع أن نقوم فيه.بإجراءات بَقّْئية عالية القيمة» وأن نقوم» نحن أيضاًء بأعمال حفر 
وتنقيبات واسعة بحثاً عن معنى وعن فهم أفضل للتاريخ؛ وهذه المرة داخل حقل 
الأساطير والرويات أي: في الميدان الحقيقي الذي خرن فيه القدماء روايتهم عن التاريخ. 


القسم الأول 


(رسالة الأب إلى ابنه المطرود) 


الفصل الأول 


البحث عن لسان 


]1[ 


أ هل يتعينٌ على الأب أن يطرد ابنه البكرء إلى الصحراءء نص التوراة 
تليمكنه من أن يحصل على (لسان) جديد» أي: لغة «وكَبِرَ 0 0 وآقامّ 
0 ل 16 2 إيراهيمٌ مادذبة عظيمة في يوم 
جديدة؟ إن واحدة من الافكار المركريّة في أسطورة (طرد) فطام إسحق. ورات سارة ابن 
د 3 تلء” و نطاق هذاالءعالء لإبراهيم يَلعَبٌ مع ابيِها 
الموارد ألعربية - الإسلامية: تدورٌ في نطاق هذا التطلع وو د لإنراميم: 
الشغوف للحصول على لغة جديدة. ولكن هل يكفي حلم ,اطُرُدٌ هذه الخادمة وابنها؛ 
امتلاك لغة جديدة لتبرير طرد الابن أو نفيه من العائلة؟ لد فإن ابن هذه الجارية لن يرت 

مع ابني إسحق»». 


تعينٌ على الابن؛ طبقاً للجهاز الستردي للأسطورة العربية عن تك 01ثرة ‏ 00 
طرد إسماعيلء؛ أن يرحل بعيداً عن أهله ومضارب قبيلته 
لكي يتمكن من نسيان (لساذ) أبيه؛ ويتخلص من لغته 
القديمة» ثم ليكتسب لغة جديدة. يقول الفقهاء المسلمون 
بإجماعهم: (أوّل من تكلم العربية ونسي لسان أبيه: 
إسماعيل بن إبراهيم (ع)64. ولكن» هل قام إبراهيم بطرد 
ابنه لكي يَخمله على نسيان (لسانه) هو أي أن ينسى 


شقيقات قريش 


نض التوراة 
«فَبَكر إيُراهيمٌ في الصباح 
وآخدَّ خبزاً وقربة ماء 
فاعطاهما هاحّر وجعل الؤلد 
على كتفيها وصرقها. 
فمضت وتاهت في بَرْية بثر 
سَيّع. وتَفِدَ الماء من القرية؛ 
فطرحت الوّلّد تحتّ بعض 
الشيح. ومضت قجلست 
تجاهه على بُعِدٍ رَمْيّةٍ قوس 
لأنها قالت: دلا رأيت موت 
الولد»».. 

(تك: اله )5١‏ 


يض 


(لسان أبيه)» أم لأجل أن يكتسب لغة جديدة؟ الممْتَقَدٌ 
العربي القديم عن نشوء اللغة العربية والذي توطد مع 


الإسلام حيث تفاقمت مشكلة أنساب العرب, أنها لم تكن 


تطوراً عن لغة إبراهيم: التي يُْعَم أنها الشريانية» بل كانت 
قطعاً معها وخروجاً عن نسقهاء وأنها جاءت بفضل طرد 
إسماعيل (نفيه) إلى مكة حيث أقام هناك مع أمّه (هاجر) 
في ضيافة العرب العاربة. هذا يعني طِبْقَاً للمعتقد القديم ثم 
الإسلامي» أن إسماعيل تعلّم العربية عن لغة عربية بذئية: 


موغلة في القِدّم» كانت بعض القبائل تتكلم بهاء وبالتالي 


فإن اللغة العربية (الجديدة) التي اكتسبها إسماعيل» هي 
تطور عن لغة عربية أولى؛ بذئية؛ لا عن السريانية المزعومة. 
حادثة (الطرد) بحسب منطوق المووية التوراتية» تتتصل بمسألة 


:الإرث لا بمسألة اللغة» وهو أمد من شأنه أن يحيلنا على نمط 


من -الزواج الخارجي» كان يؤدي إلى حرمان المرأة من 
الحصول على جزء من ممتلكات القبيلة. وكما بدت أبحاث 
الأنتروبولوجيين ودراساتهم فإن بعض أشكال هذا الحرمان لا 
تزال مستمرة في مجتمعات القبائل العربية في شمال أفريقيا 
(نونس والجزائر وموريتانيا). ذلك أن امتناعها عن السماح 
لأبنائئهنا بالزواج الخارجي؛ يستندٌ إلى مخاوف من (دمار) 
القبيلة نتيجة تورّع ممتلكاتها على أحفاد من ولادات 
غنارجية. إِنَّ هار المصريّة التي تزوجها إبراهيم تنتسبٌ إلى 
(العماليق) الذين اعتبروا مصريين بعد أن استولوا على مصر 
وحكم بعض فراعنتهم مدينة طيبة» وبذا فهي (غريبة) 
يتوجب حرمانها وحرمان ابنها من الإرث؛ فيما كانت سارة 
بحسب مزاعم الإخباريين العرب وبعض شُرَاح التوراة ابنة 
عمّ لإبراهيم (وقال إبراهيمٌ في سارة امرأته: وهي أخحتي». 
(نك: 77/19 - .)5/7١‏ وإذا ما أخذنا بالمنطوق الحرفي 


#فسم الأول: نفي إسماعيل 


هنا النّصء فإن المرء سيكون وجهاً لوجه أمام نمط قديم من 
الزواج الدالي كان يبيح زواج الأخ من أخته؛ وسوف 
تلاحظ الأثر الذي يتركه هذا النمط من الزواج القديم في 
حياة القبيلة)» بصفته نمطا حارساً وضامناً لممتلكاتها من 
شورع والضياع» وهو ما يعني؛ بطبيعة الحال» ضياع أو دمار 
القبيلة نفسها. إِنَّ مَنْعَة القبيلة عن الدمارء تتصل عضوياً 
ينظامها الخاص للزواج. والأساطير البابلية والمصريّة القديمة 
على حدٌّ سواء. تحدثت وأشارت بدقة إلى هذا النمط من 
زواج الداخلي في مجتمع اللاحرام القديم. فتموز لبابلي 
هو شقيق عشنار وزوجهاء وإيزيروس المصري هو شقيق 
يريس وزوجها في الآن نفسه؛ هذا فضلاً عن الأسطورة 
الأقدم عن زواج هابيل وقابيل بأختيهما. 


تَنْتسبُ صورة ة الأم وابنها» مطرودين أو فارّين» ون الناحية 
الرمزية) إل إطار ثقافي قديم لعبت فيه الآلهة الأم وابنهاء 
حوراً محورياً في العيادات الدينية» وهي تشظت مع الوقت 
إلى صورٍ جديدة؛ نجد بعض ملامحها في صورة موسى وأمه 
في التوراة» حيث تتركه داحل النهر خوفاً من قعله» كما 
تجدها في شعر ملحميّ لسرجون الأكدي يصف فيه نفسه 
الصورة المسيحية الأثيرة عن يسوع الطفل وأمه مريم داخل 
المغارة بعد فرارهماء هي تنويع ديني على الصورة الأصل. 
لكن الصورة العربية الموغلة في القِدم» عن فرار الأم وابنهاء 
تتضمن فكرة عميقة عن الانتقال الذي حدث؛ في وقت 
ماء من (الطبيعة) إلى (الثقافة) لهذه الصورة الدينية») حيث 
يتم في مَزويات (السائبة) وأساطيرها طرد (الناقة الأم) ومعها 
فُصيلها (ابنها) كما في م مَروية نأقة صالح. وسوف نعالج 
تفصيلاً نظام السائبة والبحيرة عند العرب القدماء. وصلة 


وف 


نص الازرقي 

(أخبار مكة) ت: '؟؟ ه 
«وحدّثئني جِدّي قال: حدثنا 
مسلمٌ بن خالد الزنجي عن 
ابن جريج... حدثنا ابن عباس 
أنه حين كان بين أم إسماعيل 
ابن إبراهيم وبين سارة امرأة 
إبراهيم... وإسماعيل وهو 
صغير ترضعه حتى قدم 
بهما مكة ومع امّ إسماعيل 
شئنة فيها ماء... حتى قعدت 
تحت الدوحة فوضعت ابنها 
إلى جنبها قالت: لى تغيبٌ عنه 
حتى لا أرى موته». 


)1: ذالية 


شفيقات قربش 


نص الازرقي: 
«فقال لها إبراهيم: قولي 
لإسماعيل: قد جاء بعدك 
شيخ كذا وكذا وهو يقرا 
عليك السلام ويقول لك: غير 
عَتّبة بيتك فإني لم أرضها. 
يقول ابن عباس: وكان 
إسماعيل عليه السلام كلما 
جاء ساله افله فل جاءكم 
أهله فقالت امرأته قد جاء 
بعدك شيخ قَنعنّتة له فقال 
إسماعيل: أقلت له شيئاً؟ 
قألت: لاء قال: فهل قال لك 
من شيء؟ قالت: نعم. إقري 
عليه السلام وقولي له غيّر 
عتبة بيتك فإني لم أرضها. 
قال إسماعيل: أنت عتبة بيتي 
فارجعي إلى أهلك فرنّها 
إسماعيل إلى أهلهاء. 

04 :1 
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أسطورة طرد إسماعيل وهاجر بها. كما نحلّل آليات تحؤّل 
الرموز الحيوانية (الطبيعة) إلى رموز بشرية (الثقافة) وصلة 
ذلك بمشكلة الأنسابء والدور الذي لعبته أنظمة الطعام 
والزواج والختان في هذا العحوّل كما صوّرتة الأساطير 
العربية القديمة. 
إن أسطورة طرذ إسماعيل وهاجر, التي اشترك بنو إسرائيل 
والعرب معاً في روايتهاء بأسلوب أدبي متماثل» تنشطر 
بينهما شطرين؛ يبدو كل شطر منهما مستقلاً وقائماً بذاته 
مع هذا. لقد اكتفت مّؤوية التوراة التي تضمنت بقايا عن 
هذه الأسطورة» بعرض الجزء الخاص بطرد الأمّ وابنهاء 
وتأويل هذا الطرد بحصره داخل مشكلة (الإآرث)» فيما 
استكملت المرّوية العربية القديمة الجانب المسكوت عنه: زيارة 
إبراهيم لولده إسماعيل بعد سنوات من حادث الطرد. تقول 
رواية التوراة: 

دوفّتَح الله عينيها فرأت بكر ماء» فمضت وملأت 

القَربّة ماءَ وسَقَّتٍ الصّبي. وكان الله مع الصّبِي حتى 

كير فأقام بالبرية وكان رامياً بالقوس. وأقام ببرّية 

فاران» واتخذت له امرأة من أرض مصر». 

زتك: ١5و‏ - ١٠م‏ 

لقد استكمل العرب» من جانبهم» رواية الجرء الخاص من 
الأسطورة المشتركة (الفاكهي: أخبار مكة في قديم الدهر 
وحديثه؛ الأزرقي: أخبار مكة: :١‏ 01 وسائر الموارد العربية 
- الإسلامية). إِنَّ الفكرة المركزية في الأسطورة العربية 
تتحدث عن افتراق العرب المُشتعْريَة» عن «العرب العاريّة» 
وذلك من خلال روايتها لأسطورة زواج إسماعيل ثم طلاقه 
من أمرأته العماليقيّة (وهم العمالقة في التوراةع؛ وتُدعى في 
بعض المصادر القديمة ابئة الصدّي» وهو كما سنرى إله 


نسم الأول: نفي إسماعيل 


جماعات بائدة مغل عاد. تقول الأسطورة: إن إبراهيم 
فستأذنَ سارة في زيارة ابنه إسماعيل بعد سئوات طويلة من 
طرده هو وأمه هاجر إلى البريّة» وكانا ‏ آنقذٍ ‏ يُقيمان في 
مكة (فاران التوراتية تقابل فاران الحجازية وهي جبال مكة)» 
يعيشان في كنف قبائل من العرب العارية مثل العماليق 
وجُزهُم. لكن إبراهيم الذي تدكر في ززيّ رجل مس عابر 
صبيل وصل مكة دون أن يجد ابنه في البيت. [فسلّم على 
وَوجة إسماعيل فلم تردٌ السلام. قال: 

هعل من منزل؟؛ 

قالت: ولاها الله» 

قال: دفما يفعل رَبٌ البيت؟» 

قالت: وهو غائب». 

قال: دفإذا جاء فأقرئيه السلام وقولي له: غَيْر عَتّبة بيتك»... 
ثم انصرف إبراهيم بعدما لقي جفاءٌ وصدودا من زوجة ابنهه 
فيما كان ابنه إسماعيل مع رعاته مُتنكبا قوسه يرعى ماشيته 
في أعلى مكة. ولكن حين عاد إسماعيل إلى بيته نظَرَ إلى 
الوادي (فرآه قد أشرق ‏ الفاكهي) ولذا قال لزوجته 
العماليقكة: 

وهل كان لك بعدي من خبر؟» 

قالت: نعم. ثم أخبرته بالقصة. فقال: «ذاك أبي خليل 
الرحمن؛ وعندما علم إسماعيل بمضمون «الرسالة» التي 
تركها له والده؛ بادر إلى (تغيير عتبة بيته»: طلاق امرأته» ثم 
توجه بعد ذلك صوب مضارب قبيلة جُرْهُمْ وهم من 
القبائل المنافسة للعماليق والتي قاسمتهم. في وقتٍ ماء 
السلطة في مكة كما يزعم الإخباريون العرب» حيث وجد 
عندهم ضاله: ابنة الضّاض بن عمرو التي فتزوجها 


شقيقات قريش 


نص التوراة 
«وهذه شلالة إسماعيل بن 
بر اهيم الذي ولدته قاجر 
المصريّة خادمة سارة 
لإير اهيم» هذه أسماء بُني 
إسماعيل بحسب أسمائهم 
وسلالتهم: نبايوخٍ بِكْرٌ 
إسماعيلء وقيدار,» وأبكيل 
ومبسام ومشماع ودومة 
ومسًا وحدار وتيما ويطور 
ونافش وقدمه. هؤلاء هم بنو 
إسماعيل وهذه أسماؤهم 
بحسب قراهم ومخيّماتهم. 
اثنا عشر زعيما لعشائرهم» 
(تك: 06ر6١‏ ١٠م‏ 


أضن 


وعاد بها إلى منزله. ثم استأذن إبراهيئ» سارة» ثانيةٌ. في 
زيارة أبنه إسماعيل؛ لكنها وافقت بشروط إِذْ (اشتحافتة 
غِيرة عليه أنّه إذا أتى الموضع لا ينزل عن ركابه). فلمًا أتى؛ 
لم على زوجة إسماعيل الجؤقمية, وهذه ردّت عليه 
ورحبت به ترحيباً جميلا فسألها عن ابنه وعن هَاجحر. وإِذْ 
أخبرته أنهما في الرعي عرضت عليه النزرول لكنه أبى ذلك. 
ثم إن المرأة الجوممية ألحت في طلبها أن ينزل في ضيافة 
أبنه, وأسرعت تقدّم له لبئاً وشرائح من لحم الصيد» فدعا 
لها بالبركة. (وجاءت بحجر فمال إليه على ركابه وجعلته 
تحت قدمه اليمنى) وبعد ذلك مباشرةً (..غسلت له شعره 
ودهنته ثم حوّلت الحجر إلى شماله فوضع قدمه اليسرى 
عليه) وحيشلٍ الْطْبَعَ أثر قدميه في الحجر. فلمًّا رأت الرأة 
الجقٌمية ذلك أكبرته؛ وسمعته يخاطبها: 

[قال إبراهيم: دما طعامكم وشرابكم؟؛ 

قالت: «اللحم والماءة 

قال: وهل من ححبٌ أو غيره» 

قالت: (لاء 

قال: «بارك الله لكم في اللحم والماءة]. 

قال ابن عباس (أخبار مكة: :١‏ 58): يقول رسول 
الله عَكئِ: اوج عندها يول عبًا لدجا لهم بالبركة فيه 
ولكانت أرضهم ذات زرع. وحين رأى إبراهيم خُسْنَ معشر 
زوجة ابنه قال: إذا جاء إسماعيل فأقرئيه السلام وقولي ‏ له 
قد استقامت عَتَبة بيتك. يقول رواة الأسطورة إن إسماعيل 
حين عاد إلى بيته (وَجَدَ ريح أبيه» فقال لامرأته: هل جاءكِ 
أحد؟ قالت: نعم» شيخ أحسنٌ الناس وجهاً وأطيبهم زيعاء 
وهذا موضع قدمه. يُقرئكٌ السلام ويقول لك: قد استقامت 
عتبة بيتك. قال: ذلك إبراهيم أبي. (ثم أنجبت له ابنة 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


ننصّاض أثني عشر رجلا: نابت» وقيدان وأذيل» وميشاء 
وماش» وأذر» وقطوراء وطمياء وقيدمان» ورمًا). 


ب في الجهاز السردي للأسطورة العربية القديمة» هناك 
علدةٌ» رسالة يتوجب بأكبر قدر من الاحتراس تفكيك 
وحداتها الخبريّة. وقد يَصعُبء في أحيان كثيرة» فهم 
مضمون الرسالة دون اللجوء إلى مثِل هذا العمل التَفْني 
الذي يتوجب أن يكون مُفْوْغاً من الأهواء الاعتباطية في 
تخيل الدلالات؛ وهو أمرٌ لطالما رآه الباحث في الأساليب 
التقليديّة للتأويل» عند الشُرَاح والمفسرين والقصاصين القدماء 
كما المعاصرين» من دون أن يكون هناك اهتمام بالإشارات 
الخفية, الغامضة والمُسَفّرة. لقد قُهمتٌ أسطورة الزيارة هذه 
في المصادر القديمة» على أساس أنها تتضمن رسالة رمزية 
ذات إنشاءٍ وعظيئ» لا غَرَض له خارج نطاق الإيلاغ عن 
وجود روجتين» إحداهما (شريرة) هي المرأة العماليقية» 
وأخرى (طيّبة) هي الزوجة الجؤهُمية. بيد أن الأسطورة 
هذه تتمتع بقابلية غير محدودة على التأويل انختلف» 

ولذلك سنقوم؛ إجرائياء بشطرها إلى شطرين: (الخبر 
التاريخي) و(الأسطورة» أي بفصل الجزء الْحضَمُن للخبر عن 
بنية الأسطورة» ليتسنى لنا معالجة كل شطر بصورة مستقلة 
عن الشطر الآخر. إن طلاق إسماعيل لزوجته العماليقية ثم 
زواجه من امرأة مجزشُمية؛ هو الجزء الذي يتضمن (الخبر) 
التاريخي؛ وهذا الجزء لا صلة له بالقسمة الأخلاقية التي 
تخيّلها الرواة: (الشريرة) في مواجهة (الطيّبة). إذا ما قمنا 
بقراءة هذا الخبر من منظور التمايز الذي حدث داخل الجماعة 
القديمة فإنه سيكون آتتذٍ مفهوماً وواضحاً تماماً: لقذ ترك لنا 
القدماء من العرب (خبراً) داخل أسطورة من أساطيرهم؛ عن 
افتراق حدث داخل الجماعة» وتفاقم بقوة زخحم متسارعة. 


نض 


نصٌ ابن سلام 

«١:قال‏ يونس بن حبيب 
الضبّي ‏ ت ١48”‏ هف أول 
من تكلم بالعريبية ونسي 
لسان أبيه: إسماعيل بن 
إبراهيم صلوات الله عليهما. 
”: أخيرني مسمع بن عيد 
الملك: أول من تكلم بالعربية 
ونسي لسان أبيه إسماعيل. 
"': أخبرني يونس عن عمرو 
ابن العلاء قال: العربٌ كلها.. 


وبقايا ا 0 
(طبقات فحول 
الشعراء: ج :١‏ ص 5) 
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«قال لبيد: 

تَصَلَفْنَانٍ مراد صَلّْقةٌ 
صذداء: حي من اليمن على 
وزن فعلاء: الأرض التي ترى 
حجرها أصدا أحمرٌ يضربٌ 


إلى السواد لا تكون إلا 


غليظة». 
)1: مادة صداء) 


م 


أدّت في _النهاية إلى ظهور نسلٍ جديد من القبائل» سنعرفهم» 
من الآن فصاعداً, باسم جديد (العرب المشكعرة بَة) التي يعود 
نسلها المباشر إلى إسماعيل» الأب الأعلى للعرب في هويتهم 
الجديدة. وبذا يتم دون عناء, تخطي لمحتو ى الأخلاقي الذي 
فرضته القراءة التقليدية للأسطورة. 
يَفرضٌ هذا (الخبر) على متلقي الأسطورة؛ طرح أسكلةٍ حرجةٍ 
على هامشها: عَنْ هو إسماعيل؟ ومن أين جاء بالضبط؟ وما 
المقصود باصطلاح «العرب العاربة»؟ ومن من أين جاء إبراهيم 
حين استأذن سارة في زيارة ابنه؟ هل جاء من (أرض 
كنعان) التي احتفظت لنا التوراة باسمهاء من دون أن تحدّد 
موقعها؟ وأين تقع هذه؟ إذا كان رواة الأسطورة من رجال 
القبائل العربية ارتأوا أن إبراهيم جاء إلى مكة لزيارة ابنه؟ 
فهل هي في نطاق جغرافية الجزيرة العربية؟ إِنَّ العلاقة بين 
أسطورة (طرد) إسماعيل وهو طفل مع أمه هَابَرء وأسطورة 
زواجه ثم طلاقه بعد رسالة تلقاها من والده. تبني على 
أساس نوع من التماثل في الواقعة الأسطورية. فالطلاق 
يتضمن تكراراً لفعل الطرد ذاته؛ أي (طرد الزوجة) المصريّة, 
وهي من قبيلة العماليق. وهذا هو الوضع ذاته تقريباً بالنسبة 
إلى هاجرء فقد جرى طردها لأنها (مصريّة) يتعينٌ حرمانها 
وحرمان ابنها من الإرث» كما أن وجود زوجتين في حياة 
إسماعيل» يشير إلى تكرارٍ من نوع آخرء محاكاةً مُنقة 
- وجود زوجتين لإبراهيم. 

نُسمّي التوراة البريّة التي طرد نحوها إسماعيل ب (ِعَرْيَة) 
وهذا ل في .موضع آخر لا علاقة له بالمزوية التوراتية 
في سفر التكوين. فيما تسمّي المؤويات العربية للأسطورة» 
المكان.ذاته (مكة). فمن أين استمدٌ العرب الصفة اللأحقة 
باسمهم (العاربة) بل وأصل اسمهم (عرب)؟ ولماذا قُهِمَت 


[لاقسم الأول: تفي إسماعيل 


#لسة (العاربة) على أنها مرادف لكلمة (البائدة) حتى قبل 
للعرب العاربة هم العرب البائدة؟ ما صلة (غَرْبَة) 
يه (لعاربة)؟ وهل الاسم في التوراة (عَرْيَة اسم لمكان بعينه 
ألم عو توصيف للبوادي بإطلاق؟ 


اتنس انألا..ة 


تع - ما هي دلالة طرد إبراهيم لابنه إسماعيل حو الصخراء؟ 
يتَصَمِنُ فكرة طرد (نفي) الأب لابنه؛ نوعاً من تكرار 
#قاعي لغيمة الطرد الأسطوري الأول الذي حدث في حياة 
#لإنسان وترسّب في لاوعيه؛ نعني طرد الربٌ لآدم من اجنة 
قحو العالم اللأعضوي. في إطار هذا التكرار يمكن رؤية 
وتلمس المغزى الطقوسي للدلالة وارتباطه بالعبادات ادر 5 
وهو أمرٌ يحمّز المرغ على النظر إلى فكرة الطرد بصفتها 

قستعادة. إن نظام الخزّن في الاسطورة 560,286 بصفته الجزء 
قجوهري في عمل الجهاز السردي؛ يتيح إمكانية استرداد 
الإشارات أو الرموز أو الشيمة المركزية. ومن الواضح أن 
الأسطورة التوراتية والعربية عملت على تطوير هذه الاستعادة 
لأجل رواية حدث حاسم: افتراق جماعة عن جماعة أخرى 
وتمايزها وانفصالها. بيد أن العد الديني أو الطقوسي في 
دلالة الطرد (النفي) يسمح بتحليل الأسطورة من منظور 
عبادة الإلهة الام وابنهاء وهي عبادة وَّجدت صداها بقوة في 
اللسيحية؛ حين تمركزت جذرياً صورة يسوع الطفل وأته 
مريم. إن الصورة المتناظرة» لهاجر وإسماعيلء؛ في الثقافة 
اليونانية القديمة» تكشف عن هذا البُعد الطقوسي. إِذْ استعار 
الإغريق من جيرانهم الشعب الفينيقي صورة هاجر هذه 
لتظهر في صورة هيرا 5856:3) المرأة الجميلة التي تظهر بمهابة 
حاملةٌ طفلها بين ذراعيهاء تماماً كما هي الصور الثابتة 
والنمطية للأم في المسيحية (العذراء ويسوع) والتي تكررت 
في تماثيل العرب الأنباط. بيد أن هذا البُعد الطقوسي لا 
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نص التوراة 
«وسمع الله صوتٌ الصسبي» 
فتنادى ملاك الربٌ هاجر من 
السماء وقال لها: دما لكِ يا 
هاجّر؟ لا تخافي» فإن الك قد 
سمع صوت تَ الصّبي حيث 
هى. قومي فخذي الصّبي 
وشدي عليه يدك فإني 
جاعِلةٌ آمة عظيمة». 

رتك 9ه )6١‏ 


يُعيقٌ إمكانية تفهم دلالات النفي نحو الصحراء» بصفتها 
الإشارة الرمزية» الأكثر أهمية من سائر الإشارات الممائلة 
الأخرى» عن وجود حقيقة تاريخية. من نوع ما عن 
تمايزات حادّة وعنيفة» حدثت داخل الجماعات العربية 
البدائية» أَدّت إلى افتراقها عن (الجماعة العبرانية)» أي 
الجماعة المتحدّرة من نسل إبراهيم وإسحق ويعقوب؛ بعدما 
كانوا يشكلون» بحسب منطوق الرواية التوراتية والعربية 
وحدة قبلية» جرى التعبير عنها في وجود إبراهيم كأب 
مباشر للجماعتين. ويمكن. في هذا السياقء نه تفهّم الطرد. 
وعلى أكمل وجه؛ بتصوّره كتعبير رمزيٌ 2 عن حادث 
الافتراق الآول للعرب بقيادة إسماعيل عن ([خوتهم) القدماء 
من بني إسرائيل. ولذا فإن زيارة إبراهيم التي روأها العرب 
وحدهم؛ ستبدو استكمالاً مُصَكُماً لغرض الكشف عن 
الافتراق الثاني والحاسم في حياة العرب. لقد صَوّر الأب 
وهو يدفع قدماً باتجاه إرغام ابنه على الانفصال من جديد 
عن (الجماعة) القديمة» والبحث عن إمكانات جديدة للتمايز 
والاستقلال عن العرب العاربة» أي عن القبائل الرعوية التي 


احتضنت تحربته. 
وهذا هو مضمون الرسالة التي تركها الأب لابنه: 
عليه أن يُطُلّق زوجته العماليقية ويتجه صوب جُرْهُمْ. بكلام 


آخر: أن يَنَفُصل عن (العماليق) تجسيداً لطورٍ أول من أطوار 


الانفصال عن العرب العاربة. وهؤلاء خبْرَ عنهم في الخيال 
العربي في صورة قبيلة عظيمة تُدعى العماليق. 

لقد تبلّغ إسماعيل؛ في الأسطورة؛ مضمون الرسالة» وبادر 
بالفعل» إلى طلاق زوجته دافعاً بالتمايز الجديد والضروريٌ 
للقبيلة الإسماعيلية نحو تأسيس هويّة جديدة لها: أن تغدو 
«أمة عظيمة». وهذا هو مغزى زعم الإخبارتين أن إسماعيل 
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كان نبكاء إِذْ ترسّبت في ذاكرات القبائل فكرة هذا التمايز 
الجديد الذي أسفر عن ظهور العرب في المسرح التاريخي» 
بعد عهود طويلة من الذوبان 0 جماعات أخرى. 


لكي يوصل الأب «رسالته» إلى ابنه المطرود والمنفي في 
الصحراءء عليه أن يقوم بذلك بنفسه فيتدكر في هيثة شيخ 
طاعن في السَنء عابر سبيل جائع؛ وأن إيقطع طريقاً 
صحراوية موحشة ة بحثاً عن مضاريه. لن تصلّ «الرسالة» إلى 
الابن المطرودء قطّء إلا إذا تمكن الأب من تمويه شخصيته 
تمُويهاً تامأ وأن يمتنع عن تعريف نفسه لمضيفته» بل وأن 
يختبر بنفسه (حياة) ابنه الشخصيّة والاستدلال إلى الخلل 
الفظيع فيهاء عازماً على تعديلها جذرياً. إننا نرغب» على 
غرار الأب الأعلى الذي ننتسث إليه. أن نحصل على 
«رسالة» من هذا النوع, تمكننا من القيام بإجراءٍ جذريٌ 
لتعديل الخطأ الفظيع والمأسويّ في حياتنا. ولأن «الرسالة» 
بطبيعتهاء و نظراً | للرهافة الشديدة التي تتمتّع بها (موادها) 
الأصلية تنطوي على اقتراحات ذات 0 جذريّة» فإن 
مُْسلها سَيضْطيْء في كل مرَّة إلى أن يحاول إيصالها 
بنفسه. حتى وإِنّ تمْنّعت عليه الظروف لفعلٍ ذلك» ولد إن 
تَشْغِيرَها وشحنها بأكبر قدر من الرموزء سيكون حلاً مقبولاً 

في النهاية. وهذا ما فعله إبراهيم: ففي المرّة الأولى ترك 
ل بكل شحنها الرمزية عند المرأة التي جاء أصلاً 
للتخلّص منها ومن صلة (النسب) بهاء ساعياً من وراء هذا 
الإجراء» إلى منع ابنه من تكرار الخطأ الذي ارتكبه هو 
بالزواج الخارجي. هذا الزواج الذي رأت فيه القبيلة؛ 
باستمرار» وحتى اليوم في مجتمعاتناء تهديداً بالدمار 
لوجودها. عنى الزواج الخارجي تورّعاً لأملاك القبيلة بين 
أحفادٍ غرباء قد يعودون بعد وفاة الأب إلى الانتساب إلى 
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قبيلة الأم حاملين معهم ممتلكات قبيلة الأب» وتاركين لها 
شبح دمارها. ذلك أن القبيلة هي ممتلكاتها من الحيوانات 
والمعادن الثمينة والنساء» وكل زواج خارجيء في هذه 
الحالة» يعني تغريض القبيلة للضياع بضياع ممتلكاتها. ولأن 
إسماعيل تزوج؛ على غرار ما فعل والده؛ من امرأةٍ عماليقية 
(مصريّة) فإنه كيّر» على النحو ذاته؛ الخطأ الذي سعى 
إبراهيم إلى تعديلهء وبذا فإن سلوك الأب لن يكون أكثر من 
محاولة لتصحيح الخطأ نفسه الذي ارتكبه من قبل» وقد 
تكرّر مع أبنه. 


وفي المرة الثانية» حين أخفقّ الأب في لقاء ابنه» فإن إيصال 
الرسالة من جديد سيكون أمراً لا مناصٌ منه» حتى وإِنْ 
تطلب تكراراً في العمويه والتدكر والتمتع عن كشف الهوية. 

ولكن حين 1 إبراهيم الزوجة الجديدة» في إطار تفقّده 
لمائدة طعام ابنه [ما طعامكم وما شرابكم؟ وهل من ححبٌٍّ؟] 
فإنه بذلك يدفع بالرسالة إلى مداها الأقصى لاستقصاء الأثر 
انتمل لسلسلة من المصاعب الناجمة عن الترحال والطرد 
والنفي وانعدام الاستقرار. وأنعز, وطِبقاً للخطاب 
الأسطوري» فإن الزوجة الجديدة (الجرهّمية) سوف تستقبل 
الشخص المدكر حامل الرسالة» ببشاشة وترحاب» وتقوم 
بواجب [كرامه وتلقي الرسالة منه. وهذه.المرّة سوف يقوم 
الأب بتعديل طفيف ولكنه جوهري على مادّتها الأصلية. 
فبدلاً من (غيّر عمَبة بيتلك) سوف يقول: (أنِيثُ عتبة بيقك)» 
وهذا كافٍ لأجل وصول الرسالة. على هذا النحوء فقطء 
أمكن إيصال الرسالة واكتمل مضمونها الحقيقي بوجود 
زوجة جديدة وطعام جديد. وعلى هذا النحو أيضاًء أمكن 
تمهيد السبيل أمام الابن لكي يعود رمزياً إلى والده؛ ويكون 
هو نفسه أبأً لنسل جديد من العرب» سنعرفهم من الآن 
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قصاعداً بالعرب المشتخرة ب أي العرب الذينٍ أنجزوا انفصالهم 
وتمايزهم مرتين» مرةً عن (العبرانيين) ومرةً بافتراقهم عبر 
ومزية الطلاق عن العرب العاربة؛ وهي القبائل الرعوية 
الأولى. ولكن: لماذا لم يكن الأب قادراً على تحقيق اللقاء 
يابنهٍ مباشرة؟ وماذا ويد نفسه مضطرًا إلى ترك رسائل 
ومزية له؟ بل لاذا تعر عليه إبلاغ الرسالة بنفسه. ومباشرة؟ 
ولماذا كان مضطراً إلى التغويه والتدكر لاعباً دور عابر سبيلٍ 
جائع؟ 


قد يكون أمراً مفاجعاً لناء نحن المعاصرين المتُطلعين إلى مثل 
هذه الرسائل» وفي سياق الأسكلة التي يثيرها نص الأسطورة 
العربية؛ أن تعلم؛ أن رسالة الأب ما كان لها أن تصل قطء 
أو أن يكون لرحلته الشّاقة قة أدنى معنى لو أن كل هذه 
للصادفات الماكرة لم تحدث, أي لو أنّه لم يجد صدوداً 
وجفاءً مُوين» أو وَجَد ابنه في المنزل. لقد كان معنى الرحلة 
كلهاء والرسالة كذلك» متلازماً بصورة مثيرة)» بحدوث 
مصادفات عرضية ومفاجمة جعلت من لقاء الأب بابنهِ أمراً 
مستحيلا. : إذا لم يصادف الأب في رحلة بحثه الشافّة عن 
أينه 4 المنفيّ والمطرود من وطنه, امرأة قاسية وفظةٌ تصِدَّهُ عن 
لقائه وتمنع عنه انتظاره والتعرّف إليه وإلى طعامه؛ فإن 
مضمون الرسالة الحقيقي لن يصل. إِذْ ماذا كان سيحدث» 
عندئدِء لو أن المرأة المصريّة» الغريبة» في صورتها الرمزية 
كمنافس وغريم للأأخت (هنا يجدر بنا أن نتذكر أن هاجر 
كانت منافسة وغريمة لحار يما هي غريبة) تصيفت مع 
الأب المتَقّع تصرفاً مغايراً ومفاجثاء أيٍّ لو أنها وعلى غير 
توقع منه» تقلت زيارته ووجوده المباغت بالترحاب والحبور؟ 
إن عائقاً حقيقياً من هذا النوع سيبدو ‏ آنثلٍ ‏ كافياً 
لإحباط مسعى إيصال الرسالة» بل ومدثراً لمعنى الرحلة. لقد 
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نص المسعودي 
«فتزوج إسماعيل بالجثاء 
بنك سعد العملاقي. وقد كان 
إبراميم استاذن سارة في 
زيارة إسماعيل فاذنت له 
قواق مكة وإسماعيل في 
الصيد تي 0 أمه 
سعد زوجة ة إسماعيل ل 
ترد السلام فقال: دهل من 
منزل؟ه فقالت: ملا هااش» 
قال: «قما يفعل رب البيت». 
قالت: «هو غائبه. فقال لها: 
دإذا ورّدّ فآخبريه أن إبراهيم 
يقول لك بعد مُسالته عنك 
وعن أمّك استبدلٌ بِعَكَبِةٍ بيتك 
غيرهاء». 
(مروج الذهب: 1:3 1) 


شقيقات قريش 


نص المسعوديٌ 
«واستاآذنّ إبرا أهيمٌ سارة في 
زيارة إسماعيل فاستحلفتة 
غيرةٌ عليه انه إذا أتى 
الموضع لا ينزلٌ عن ركابه. 
وقد تنازمٌ الناس على أي 
شيء كان را اكباء فمنهم من 
قال إِنّه كان راكباً على البّراق» 
ومنهم من قال على أتان؛ 
وقيل غير ذلك من الحيوان. 
فلمًا أتى إبُراهيمٌ الوادي سلّم 
على زوجة إسمافيل 
ورحّبت به وتلقّتة باحسن 
لقيان». 

(مروج الذهب: ": )١717‏ 


ل 


كان معنى الرحلة يكمن في افتراض وجود مثل هذا الصدّ 
والجفاء. (لاحظ أن منشىء النّص الأسطوري تعد تسجيل 
الاسم الافتراضي للمرأة على هذا النحو: ابنة الصّديء لكي 
يوصل هو الآخرء رسالته الرمزية لنا). في أحد أوجه قراءة 
الئّص ومسعوبائه؛ يمكن إحالة فكرة طرد هابجر وابنها 
إسماعيل إلى رمزية التنافس بين نمطين من الزواج كانا في 
الماضيء كما في الحاضر بالنسبة إلى مجتمعاتنا العربية 
يُحرٌكان بقوة دفع متتابعة ومستمرة» صراعاً ضارياً حول 
الإرث. إن رمزية التنافس بين المرأة الغريبة» التي يُطلق عليها 
في تعابير أهل الريف والبوادي في مجتمعاتنا العربية حتى 
اليوم اسم (الأجنبية) مع أنها قد تنكون من قبيلة مجاورة» 
وبين المرأة القريبة أي التي تر تبط بصلات رحم مباشرة 
بالزوج» يمكن تمثلها على أنها الشافس ذانه بين نمطي الزواج: 
(الزواج الداخلي) و(الزواج الخارجي). وبطبيعة الحال فإن 
أبئة العم» التي تمتلك امتياز المر ابة في هذا التنافس» تستطيع 
فرض فكرة الطردء فيما تخط منزلة الزوجة (الأجنبية» الغريية 
المنتسبة إلى قبيلة أخرى) إلى مستوى جارية. وهذا هو وضع 
هابحر الحقيقي» فهي (جارية) قياساً إلى مكانتها في إطار 
التنافس بين نمطي الزواج. إن الزواج الداخلي؛ بتعبيره 
المكنّف (زواج ابن العم من ابنة عمه) هو من بقايا الزواج 
الأصلي: زواج الأخ من أخته. ولذلك فإن تعابير مثل: (ابنة 
عمي) التي مجدها في مجتمعاتناء وتطلق على الزوجة من 
قبل الزوج خنتى بنع الخدام وبحوة مكل هذه الغراية إن 
تخفي بدهاء جزءاً سس ثلقافة زائلة قوامها الاقتران بالاخحت. 
وفي ريف العراقء مثلآء وحتى اليوم؛ فإن نظام (التَهْوّة) أي 

نهي ابن العم عن اقتراب أي (أجنبي» غريب) من الزواج 
من ابنة العمء واحتكارهاء هو في الأصل من بقايا ورواسب 


اقفسم الأول: نفي إسماعيل 


(الزواج القديم الداخلي) زواج الأخ من أخته؛ بما أن ابئة 
العم هي أخمت في سُلّمِ القرابات المباشرة. وفي نصّ ابن 
سلام (وطبقات فحول الشعراءة: :١‏ 4) الآنف» كما في 
سائر الموارد الأدبية والتاريخية العربية» فإن (جَرِهُمْ) تُعدٌ من 
العرب العاربة» ولكنها تركت: بقاياها تندمج في بُنيَة القبائل 
الجديدة؛ أي العرب المشتعريّة. مثل هذا الاعتقاد الراسخ عند 
العرب بشأن جُجَوْهُمْ ووضعها التاريخي بالنسبة إلى القبائل 
الجديدة» يمكن فهمه من خلال إشارات الأسطورة عن زواج 
حض عليه إبراهيم بامرأة جُزهُمية. لقد أصبحت جُرْهُمْ 
بفضل هذا الزواج أكثر قرابة بالعرب المشتعربة وإنْ لم تدخل 
في عدادها. وبذا فهي في الأسطورة قبيلة تمتلك امتياز 
القرابة الدموية بالإسماعيليّين وليست (غريبة) أو (أجنبية) 
مصريّة مثل العماليق. يبدو الهدف الحقيقي من رحلة الأب» 
بحثاً عن ابنه؛ هنا: إرغام الابن (إسماعيل) على مفاقمة 
تمايزه الذي بدأ طوره الأول بالافتراق الناجز عن العبرانيينٌ» 
ومواصلتهٍ بقوة زخم جديدة؛ عبر الاستقلال بنفسه عن 
العرب العاربة» تمهيداً لتبِلُورٍ هويته كبطل «تاريخي» ولذا 
كان لا بد للأب من أن يصادف (امرأة شريرة) تصدّه 
وتمنعه عن لقاء ابنه. لقد كان الزواج الخارجي بالنسبة إلى 
القبائل الملعورة والخائفة من الدمار وضياع ممتلكاتها يتجشدٌ 
في صورة (امرأة شريرة). فيما يتمكّل الزواج الداخخليء الب 
والذي تشبّجع القبيلة أبناءها على توطيد أركانه» في صورة 
امرأة طيبة. لن يكتمل المحتوى الرمزي للإرسال في الجهاز 
السردي للأسطورة من دون وجود هذا التمثل المطرد لطرفب 
آخر له كل مواصفات العدوٌء وقد عثر عليه الأب أخيراً 
- في صورة امرأة مصريّة أخرى مثل زوجته هاججر التي 
طردها. وهذا وحده ما يفشر لنا السب وراء اختيار منشىء 
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شقيقات فربش 


نص المسعودي 

«فكانت بينهم حروب فخرج 
الحارث بن منشاض ملك 
جَِرْهُمْ يتقعقم معه الرماح 
والشِرٌىٌ فسمي الموضع 
قمقعان. وخرج السَمَيّْدَع ملك 
العماليق ومعه الجياد من 
الشيل قعرق الموضمع 
بأجياد:. 


(مروج الذهب: 3 6) 


6. 


الئّص الأسطوري لاسم المرأة على أنها (ابنة الصدّي)» وفي 
الاسم كل العناصر الفونيطيقية لكلمة (صدًّ) بمعنى الإعاقة 
والمنع؛ والتي عنت في وقتٍ ما اسم الإله الفمودي 
والعماليقي (إله العطش)» وهذا هو الشرٌ عينه بالنسبة إلى 
القبائل المرتحلة والمهاجرة. هذه المطابقة بين رمزية العطش 
الذي واجهه إسماعيل الطفل» وبين رمزية المرأة الشريرة التي 
تزوجهاء تصعٌدٌ الخطاب الأسطوري صوب دلالات جديدة. 


إن إراهيم (بطل الأسطورع لكر والذي لن قبع عن 
هويته أو رسالعة» ولن يُصرّح معتى ربعلتة القادم عبر 
الصحراء بحثا عن ابنه؛ لا يجد مَفرًا من التدخل بنفسه 
لأجل تسريع التغيير المطلوب بانتقال القبيلة الإسماعيلية 
المطرودة» من المصاهرة الرمزية مع العماليق إلى المصاهرة 
الرمزية مع منافسيهم من جرْهُمْ. وهذا ما سنرى دلالته حين 
نحلّل الأخبار التاريخية الصحيحة عن انحياز الإسماعيليين» 
في الصراع حول مكة؛ إلى جُْهُمْ ضد العماليق» إِذْ فصَّلتَ 
معظم المصادر العربية القديمة أخبار هذا الصراع وظروفه. 
ور أت أن انحياز القبيلة الإسماعيلية إلى جُوْمُمْ هو الذي 
مكن الجرْمُمئِينه في النهاية» من إزاحة العماليق عن مكة. 

(روايات الطبريء المسعو دي» الفاكهيء الأزرقي» ابن 
الأثير). ولأجل أن يعحمّق هذا الهدف. كان لا بد 

ل (طيف) الأب» شبحه لا شخصه لكر من أن را 

في وادي مكة, وأن يب يَشُمٌ الاب عِطرَ أبيه يَضْوعٌ فير الوادي 
كله. الذي سوف يشرق بضياء الطيف مرتين: مرةً لأجل 
إنجاز الطلاق النهائي من العماليق (عُرَماء بني إسرائيل في 
التوراة) وبالتالي التمايز عن سائر الجماعات العربية العاربة 
(الرعوية)» ومرةً لأجل الاستعداد لمصاهرة أو تحالف وثيق مع 
جَوْهُوْ ثم ولادة نسل جديد من القبائل؛ أي امتلاك قائمة 


القفسم الأول: نفي إسماعيل 2 


0 
كاب جديدة» وبذا سوف تظهر أوّل قائمة ة بأنساب العرب اياسم 
تمتدء هي الأخرى» حتى إبراهيم؛ ولكن لتضع أبناء 
جسماعيل الاثني عشر زعيماً بحسب التوراة. إن اصطلاح أتوح. ٠‏ وشمود وجديس ابنا 
(رجل) في مزويات التوراة والإخباريات العربية يشير إلى ( ١‏ 0 
لم نوح. و و 

(قبيلة) حصراً وثمة مغزىٌ وراء الزعم بولادة (أثني عشر ( بنو لاود ين سام بن توح. 
وجلا لإسماعيل» فكما كان بنو إسرائيل اثني عشر سبْطأء الكت 5 0 
قن قبائل العرب الجديدة» ولدت كتكرار للرقم ذاته» وهذه ( 000 ---- 
إشارة تيل على التقوم الاثني عشري الذي كان مغمولاً به 

عند العرب قديماً. بيد أن نظام التراتب الأمسري الاثني 
عشري القديم. كان مجرد إطار للتعبير عن فكرة التقويم 
هنه. لقد كور الابنّ نظامَ التراتب ذانه الذي أراده الأب: 
اثنا عشر قبيلة محل اثني عشر سبِطاًء وبدلاا من نظام 
الأسباط المرتبط بالطفولة البشرية البعيدة» ظهر نظام القبائل 
لجديدة على أنقاض نظام قبائل بائدة» وبهذا استردٌ الأَبُ 
إينه الضائع في الصحراء وضِكَةٌ من جديد إلى قائمة أنسابه. 


أ الطعام والأنساب 

كل تمايزٍ ثقافي» عند الفرد كما عند الجماعة؛ يَسأم سلسلة من 
التحوّلاات المماثلة, المتعاقة قِبَة» والمتدافعة بقوة زخم الرغبة والتطلّع 
الهو خاسة لذ متعرد انل أو شكل واععدمنها: وقد حدث 
هذا الأمر في حياة العرب القدماء» الذين رَووا مراراً وتكراراً. لا 
أشطورة (الطرد) التوراتية لإسماعيل وهاجرء وإنما كذلك 
أسطورتهم الخاصة عن طلاق إسماعيل؛ كنايةٌ عن افتراقهم 
في عصر ماء عن العرب العارية, ومن خلال هذه الأسطورة» 
وعَبرَهاء حدّد العرب نهائياً تصوّرهم التاريخئ عن أنفسهم 
وعن الكيفية التي انبئق فيها وجودهم داخل السرخ» وهي 
رواية يتعيت النظر إليها بقدر من الحصافة؛ وعلى أنها غير قابلة 
لأن يُتلاعب بهاء حتى وإنْ بدت أسطوريّةٌ تمامأء ذلك أنها 


ردقال اين إسمق: عاد ين 0 
: عَوْص بن إرم بن سام بن ِ 


١ 


شقيقات قريش 


نص التوراة 
«ثم فاضت روحجهةه وماتٌّ 
بالأيام وانضم إلى قومه. 
قدفتّة إسحق وإسماعيل ابناه 
في مغارة المَكفيلة». 

(تك: 50/76 18/50) 


نص الازرقي 

دوعرضت عليه الطعام 

والشراب فقال: ما طعامكم 

وشرابكم؟ قالت: اللهم 

والماء. قال: هل من حب أو 

غيره من الطعام؟ قالت: لاء. 
(أخبار مكة: ١:8ه)‏ 


18 


تتضئن ما هو أكثر أهمية من (الخبر التاريخي) ربماء نعني 
تصوّرهم عن أنفسهم وعن لغتهم التي جلبها لهم ابن 
(مطرود) إلى الصحراء. 

طِبْقاً لما يَسردُهُ الخطاب الأسطوريء فإن العرب أنجزوا بعد 
سلسلة من الممانعات والإحباط والمعاناة تحلاً حاسماً في 


حياتهم وشكل تنظيمهم الأسري» وانتقلوا من طور تاريخي 


إلى طور آخر (بفضل تمسّكهم الرمزي داخل: الأسطورة) 
بالضَّرْعَةٌ الإبراهيمية» وهذا المغزى تمثّلتَُ الأسطورة في صورة 
تلقي إسماعيل (رسالة) من إبراهيم تََنّهُ على الافتراق عن 
العماليق الوثنيين. إِنَّ الطلاق الأسطوري؛ كما تخيّلهُ العرب» 
يتضمن بُعداً دينياً» بما هو افتراق محتوم بين الوثنيين 
والموحدين. وقد نجدُ دعماً لهذا التأويل؛» الذي يعرض 
الخطاب الأسطوري إمكانيات تلممسه عبر قراءة تفكيكية» في 
ما تقوله التوراة عن قيام إسحق وإسماعيل؛ معأ يدفن 
إبراهيم والدهما المشترك. قد تعني الزيارة التي تخيّلها 
العرب؛ إذا ما نُظِرَ إليها من خلال المروية التوراتية عن دفن 
إبراهيم؛ أنها كانت تعبيراً رمزياً عن تواصّلٍ في إطار العقيدة 
الإبراهيمية بين (الإخوة) القدامى» وأن حادث الطرد لم 
يكن ليُعيقَ أو يضعف منه ومن قوة زحمه» ولكنه تواصل 
ديني مُتَخيلٌ بدوره, وهو لذلك سيعني من بين ما يعنيه 
استمرارا في نظام الختان كنظام ثقافي. 

وبينما كان العماليق (العمالقة في التوراة» شعباً وثنياً من 
القُلْف» كان الإسماعيليون تجاراً (وهذا ما تعود التوراة إلى 
توطيده وتأكيده في سيرة يوسف)» ولذا مَثّلِ الافتراق عنهم 
تمايزا ثقافيا حادًا_بين جماعتين إحداهما ظلت رعوية؛ فيما 
انتقلت الأخرى إلى طور جديد؛ ولكنه لم يكد يتبأور بعد. 
إن صيغة السؤال الذي توجه به إبراهيم إلى زوجة ابنه» وهي 


اقفسم الأول: نفي [سماعيل 


صيغة ذات دلالة في هذا السياق كما تخيّلها سارد النّص 
الأسطوري العربي: (ما طعامكم وما شرايكم؟) أي: عن 
طعام القبيلة ومطبخهاء تفي بغرض الاستدلال إلى الدور 
الحاسم الذي لعبه الطعام والطبخ في حياة القبائل في حقبة 
الاستقرارء لجهة تخيّل أنسابها. لقد قدمت (الزوجة الطيّبة) 
للآب القادم من الصحراءء وفي نطاق الرموزء شرائح من 
لحم الصيد واللين. بيد أن الأب لم يكف عن السؤال: هل 
عندكم شيء من الحبوب؟ ومن الواضح أن هذه الصيغة 
مُصكمةٌ لأداء غرض محدد يقع في صميم عمل الأسطورة 
وعمل جهازها السردي» فهي تنطوي على تصوّر سارد 
النص الأدبي أو راويهء لطبيعة العقيدة الإبراهيميئة بما هي 
عقيدة استقرار وزراعة. رأى الإسلام تاليا في نفسه قبل كل 
شيء» استمراراً لها وتواصلاً معهاء عبر تأكيد النبي محمد 
يد ثم القرآن على أن الإسلام دين استقرار» وأن المسلمين» 
والنين هم حنفاء على ملّة إبراهيم هذه. ولذا أيضاً قال ابن 
عباس (رض) (الأزرقي: أخبار مكة: :١‏ 78): إن رسول 
الله يل روى قصة الزيارة هذهء وإن المسلمين سمعوها 
منه. قال: لو وَجَدَ عندها يومئدٍ حبّاً لدعا لهم بالبركة 
ولكانت أرضهم ذات زرع. هذه الإشارة العابرة» على متن 
النْصء إلى الحبوب» وفي سياق إرسالات الأسطورة» ليست 
مجرد إشارة عرضية تماماء وَإنْ بدت كذلك» بل هي جزء 
عضوي من نسيج الإشارات الْمَعَدّد السطوح. ولفن كانت 
(الزوجة الطيبة) تجهل أي معرفة بعالم الحبوب» وتعرض 
بديلاً حيوانياً عنه (شرائح اللحم)؛ فهذا يعني أن التمايز 
الثقافي المطلوب لم يكتمل» ولم ينضج بعد (لم يُطبخ بعد) 
في صورته المتحيلة؛ وأن القبيلة لم تتمكن بعد من إنجاز 
انتقالها من الطور الرعوي إلى طور الاستقرار والزراعة. 
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نص التوراة 

«ها أنتِ حامل وستلدين ايناً 
وتُسَمّينةُ إسماعيل لان الربٌّ 
قد سمع صوت شقائك. 


يده على الجميع ويد الجميع 


عليه 


وفي وجه جميع أخوته 
(تك: 1ه )٠١/117‏ 


شقيقات فريش 


ويؤيد هذا التصوّر أن كلاً من التوراة ثم الإخباريات العربية 
القديمة» شدّدنا على وجود صورة نمطية لإسماعيل تظهره 
حاملاً القوس في البريّة أو راعياً فيها. فهل ثمة صلةٌ محتملةٌ 
بين التعرّف إلى الطعام وإنتاجه من جهةء وبين انبئاق قوائم 
الأنساب العربية والعهرية التي وصلتنا؟ يبدو السؤال غريباً 
ومثيرأء ولكنه مع هذاء سؤال جدير يإجابةٍ دقيقة وحاسمة» 
ذلك أن تقاليد الطعام في إطار نظام ثقافي» كما دلت تجارب 
جماعات بشريّة عدّة» تلعب دوراً محورياً في حياة القبيلة 
على مستوى التسريع في حدوث التمايز. ومن الجلي؛ أن 
سائر الجماعات القديمة التقت مع بعضها أو افترقت 
وتناحرت» عند مفترق الطرق هذا. فالباحفون عن الطعام» 
مهاجرون مُتَنقّلون ينزلقون باستمرار نحو حياة الرعي 
والبداوة» فيما على الضد من هذه الوضعيّة كانت الجماعات 
التُّيجة للطعام تواصل بناء حياة مستقرة؛ وتوطد من أنظمتها 
الثقافية. وكما سنرى تالياًء فإن قوائم الأنساب ارتبطت» :على 
نحو خفي ومُضَلُل لا بآباء وجدود لهم حضور تاريخي 
حقيقيء بل وفي الغالب الأعمٌ» بآلهة ومواضع وأمكنة 
أبشُكرت لها توصيفات معاشية تتناغم ووضعيّة كل جماعة 
ونمط تطلعاتها وأحلامها. ولذلك فقد اعتنى الإسلامٌ المبكر 
عناية خاصة وربما مُبتكرة (بعلم الأنساب) وحضٌ القبائل 
والأفراد على تدوينهاء استطراداً في تقاليد ضاربة في القِدم 
شملت حتى الحيوانات. ويقدّم لنا علم الآثاره في هذا الإطارء 
أدلّة قاطعة على وجود عناية استثنائية ب (أنساب الخيول) عند 
الأكديين؛ وهو أمر يحيلنا مباشرة على مغزى انشغال ابن 
الكلبي بوضع كتاب في (أنساب الخيل) ضاع أصله ولم 
يصلنا على الوجه الصحيح ويُعرف ب (كتاب الخيل)» أو 
(كتاب أسماء فحول خيل العرب). بيد أن عناية الإسلام 


أقفسم الأول: نفي إسماعيل 


بالأنساب استندت إلى الحضٌ على تثبيت العرب لأننسهم في 
عواطن استقرار جديدة عملاً بقول النبيّ 2 [تعلّموا من 
تسب ما تُعفون به أحسابكم وتصلونٌ به أرحامكم]. 


ل قوائم الأنساب الجديدة التي ظهرت بظهور المرب 
فلْتَعربَة في عصر إسماعيل» وهو عصرٌ أسطوريٍ وفي 
وقت تال يظهور نسله من قيدار ونابت» كما تذكرها 
العرب أو تخيّلوهاء لم تسقط انتساباً أقدم إلى الجماعة 
العيرانية. وحتى اليوم فإن نسب النبي كَكٍِ كما ثكتة ابن 
هشام في (السيرة النبويّة) يشير إلى ذلك. يقول ابن هشام 
(السيرة :١‏ 0) إن نسب النبِيَ يمتد حتى (عيبر) (عاير) لأن 
عدنان هو [بن أد ويُقال أددْ بن ناحور» بن تبرح؛ بن 
يَعْدب» بن يَشْجُب بن نابت» بن إسماعيل» بن إبراهيم - 
خليل الزحمن ‏ بن تارح» وهو آزر؛ بن ناحور بن ساروغ, 
بن راعو؛ بن فالغ بن عيبر] (عابر). وعلى غرار ما قام به 
اين هشامء أعطى النسابون المسلمون تَتَنا نهائياً بنسب النبي 
يد على النحو الآنف, على الرغم من تمع النب يه عن 
الاستطراد في تحديد نسبه والتوقف عند (معد) كجدٌ أعلى 
معلوم (مروج الذهب. المسعودي: : 415). ويمكن للمرء 
عند إنعام النظر في مغزى هذه القائمة» أن يفترض ما يلي: 
إن القوائم الجديدة بُنيت على أساس قوائم أقدم عهداً منها. 
ولكن ون كنا لا نملك أدلّة قاطعة عليها وهي لم تصلناء 
نمن البدعي) ونظراً للتناظرات الحاذقة والملّهمة 58 هذه 
القوائم» أن نفترض دون تساهلء أن القائمة التوراتية ليست 
هن المع لمي ارارق من الاح ازيرت يرن إن الستديل 
الأنساب مع الإسلام وتثبيها» بل لعلها هي نقسهاء قائمة 
من قوائم عدَّة كانت مُلكاً لسائر الجماعات القديمة» وأن 
الكتاب المقدّس لليهودية تضمن صورة مُكناقلة عنهاء وهذا 


أه6 


نص الشَاميَ 
(شبل الهدى والرشاد في 
سيرة خير العباد) لزمام 
الشّامي» ت 4417 هه 
«روى ابن سعد أن النبي 26 
كان إذا انْكَسبَ لم يجاوز 3 
نسبه معد بن عدتان بن د 
ثم يمسك ثم يقول: كذْبَ 
النسابون. وقال ابن عياس 
(رض): لى شاء رسول الد يِه 
أن يَعْلَمّه لعلِمه.. 

اديه 


شقيقات قريش 
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وحده ما يُفسر سر وجود نسب الإسماعيليّين وشعوب 
أخرى زائلة, في كتاب دينيّ شديد الضيق والتبرّم من 
الأغيار (غير اليهود). وإذا ما عاملنا التوراة على أن جزءاً 
عضوياً منهاء هو جزء متمائل ومتناظر مع السرديات 
الإخبارية العربية العتيقة» فإن وجود قوائم الأنساب 
(التوراتية) يُصبح مفهوما. 


من المنظور المقترح عن صلة الأنساب بالطعام (تقاليد الطبخ 
وإنتاج الطعام) وفي إطار النظام الثقافي الذي أرست أسسه 
القبائل مع انتظام الحياة الداخلية؛ من عبادات وطقوس 
وشعائر دينية» وفنون» فإن وجود قائمتين بأنسات العرب» 
إحداهما عدنانية تنعسبُ إلى اسماعيلء وأخرى قحطانية 
وهما معاً تتصلان أو تفترضان قرابةٌ دموية ب (عابر)» يمكن 
إعادة تمَقّله كدليل قوي على أن التمايز استمر عبر سلسلة 
من التدافعات والافتراقات المتكوّرة» وفي صورة هجراتٍ 
متعاقبة أو دورية» وفي صورة حروب طاحنة ونزاع نمطِيّ 
على الأراضي الخضبّة؛ نجم عنها في نهاية المطاف» انشطار 
العرب إلى «جماعتين» مستقلتين» إحداهما مستقرة في أرض 
تعلرمة رأخرى رضور: زلا سبي اللتخطاهرة إلى جا 
أسطوري هو (قحطان) فيما انتسب الآخرون إلى جدّ 
مناقفس» أسطلوري أيضاًء هو عدنان وعرفوا ب (العدنانئين). 
ولأجل تيِسير الأمور المعقّدة والشائكة في مسألة الأنساب 
هذه على القارئُ غير ا متخصّصء سنعرض للمثال 
التوضيحي التالي: إن انتساب العرب إلى جدّين أسطورتينٍ 
(عدنان وقحطات) على النحو الذي صار فيه ذلكء دالا 
على شخص أو بطل حقيقيء هو من الظاهرات 
السوسيولوجية التاريخية التي عاشها العرب بعمق. وحتى 
اليوم» فإن التتسيب» بما هو تجسيد لثقافة قويّة في مواجهة 
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#ققافة ضعيفة) كما يرتعي إدوارد سعيد» لم يكن بالضرورة 
عتضئّناً لفكرة استذكار المرء لأصله؛ أو جماعة لتسلسل 
قيقهاء بل قد يكون تَنْسِيباً تقوم به جماعة أقوى لجماعة 
ألضعف: وهذا ما سنراه بدقّة أكبر حين نحلل هذه القوائم. 
قفد أثار الاسمان (عدنان وقحطان) جملةٌ من المشكلات 
اقيقّنية عند النسابين القدماء. ولكن» وكما احتار هؤلاء من 
قبل» فقد أصيب كتّاب التاريخ التقليدي من العرب 
للعاصرين بالذهول والتشوش جرّاء الصلات الدموية المفترضة 
بينهما. ثم بينهما معاً وبين إسماعيل» وحتى جرّاء الصلة 
لتزعومة عند نسابي اليمن بين قحطان وعابر. وإذا كثاء 
اليوم» لا غلك أي أساطير أو مَؤويات» تقريياًء عن (عدنان) 
جد العرب العدنانيين الأعلى» فإننا على العكس من ذلك» 
غلك بعض الْويات والأساطير التي ارتبطت ب (قحطان)» 
مصدرهاء على الأرجح» عرب جنوب غرب الجزيرة العربية» 
الذين قادوا (ثورة المفاخرات الشعرية) في العصرين العباسيّ 
والأموي» حين تفججر النزاع بينهم وبين العدنانيين. ولأن 
القحطانيين يَنْتَسِبونء جغرافياء إلى جنوب الجزيرة؛ فيما 
ينتسب العدنانيون إلى شمالهاء وهذه هي المواطن التاريخية 
التي اشتقروا فيهاء فإن الانعساب إلى الجدّين الأسطوريين 
صارء فعليء كتجسيد لهذا الانتساب الجغرافي بكل ظلاله 
المشحونة بالصراع والتنافس. 


يتضمئنٌ اسم (قحطان) كل العناصر الفونيطيقيّة لكلمة 
(قحظ) بمعنى (جدب» جوع؛ انعدام خصبء احتباس 
مطر). كما أن الجذر الثلائي (قحط) يفيدٌ سلسلة من 
المعاني التي تتصل بقرابة دلالية مع احتباس المطر وتعبر عنه. 
هذا التمائل والتطابق الدلالي بين (القحط) و(الجدب) أرغم 
العرب» قبل حدوث التمايزات الثقافية داخلهم؛ على صوغ 


وف 
نع الازرقي 
دحدثني جدّي عن مسلم بن 


خالد الزنجيَ عن ابن جريج 
عن كثير بن كثير عن سعيد 
ابن جبير عن ابن عباس: لما 
أخرج اكش ماء زمزم لآم 
إسماعيل فبينا هي على ذلك 
إن مر رَكبٌّ من جُرْهُمْ قافلين 
من الشام في الطريق السفلى 
فرأى الركبٌ الطيرّ على الماء. 
فقال بعضهم: ها كان بهذا 
الوادي من ماء ولا أنيس». 
(أخبار مكة: :١‏ لاه) 


شقيفات قريش 
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معارفهم عن عالم الصحراء انطلاقاً من المسألة الحاسمة في 
بيئتهم العنيفة: التعرّف إلى الطعام والحصول عليه أو 
الاستحواذ على مصادره الطبيعيّة وامتلاكها أو احتكارها؛ 
وحرمان كل جماعة غريبة من الاقتراب منه. إن تطابق هذه 
الدلالات يتضح بجلاء مع استخدام العرب للاسم (قحط) 
كاسم لنباتاتِ صحراوية بعينها. ف (القُخط) ضربٌ من 
النبات ينمو في المناطق الرمليّة عشوائياً وفي مواسم الجفاف 
الشديد حصراً. وفي عصر المجاعة؛ أرغمت الجماعات 
القديمة كلها على أن تقتات هي وحيواناتها على هذا 
الصنف من الطعام. ولذا كانت دلالة احتباس المطر وثُدرة 
الماء حاضرةٌ بقوة في مبنى الكلمة ومعناهاء إِذْ يُققال في 
اللغة: عامٌ قاحط أيّ: عامٌ ندر فيه نزول المطر وشححت فيه 
المياه؛ وذلك قول الأعشى: 
وَهُمْ يُطْهِمونَ إِنْ قخطٌ القطل 

زهجت بشمالٍ وضريب 
هذه الدلالة لا بد من أن نجدهاء عند التفتيش جيداً عن 
دلالات زيارة الأب لابنه؛ فالمرأة الشريرة العي طلّقها 
إسماعيل؛ هي (ابئة الصديّ) وقد ظهرت في الأسطورة 
كامرأة عاقر لم تنجب لإسماعيل نسلاً؛ وهذه صورة 
نموذجية للقحط. إِنَّ وجود (المرأة العاقر) الشريرة التي لا 
تملك طعاماً في منزلها؛ هو عنصب ضروري ولازم للخطاب 
الاسطوري لإنشاء صورة نمطيّة عن الجدب والقحط في 
حياة الجماعة. ولذا يمكن تأويل الطلاق الرمزي كعمل بتّاء 
للافتراق عن شرط إنساني شديد القسوة. على الطرف 
الآخر من هذه الصورة الكالحة» ينشىء سارد النّص 
الأسطوري صورة شيّقةٌ لامرأة طيّبة تلد اثنى عشر رجلا 
(زعيما) ويمتلىء منزلها بشرائح اللحم واللين؛ بشوشة 


الاسم الأول: نفي إسماعيل 


وراجحة العقل. وفي هذا النسق الدلالي» يمكن إدراج 
السؤال عن الطعام كما تقدّم به الأب. 

يُعطي تصوير التوراة لإسماعيل كرام للقوس وسط البرية؛ 
وهي صورة تنهيبة ذات إنشاء أدبي جميل؛ إشارةٌ مهمة عن 
طور قديم وسابق على التمايز هو الطور الذي عاش فيه 
الإسماعيليون داخل مجتمع صيدء قبل أن يبرز جيل جديد 
منهم كتجار وأصحاب قوافل تجاريّة. هذه الصورة قد تبدو 
قي بعض أوجهها نوعاً من الاستعادة لصورة َك عهداً, هي 
صررة هابيل (هُجَل) العربي؛ الذي يتم تنسيبةٌ عادة إلى 
شجرة ة آدم. إن المكان اليجدب» القاحط الذي بلغته هابر 
وابنها الصغير إسماعيل؛ والذي أسهبت التوراة والكتب 
الإخباريّة العربية في وصفه؛ ملائم لفكرة الطرد إلى عالم لا 
عضري: إِنّه نضاء رطان مقارج خالٍ من أي أثرٍ للحياة 
تقريباً. . وفي مسرح طبيعي مُعَدٌ لرواية الطرد؛ يبدو نموذجياً؛ 
فإن المعاني المرتجاة ستغدو واضحة تماماً ومنسجمة مع 
الإرسال الرمزي للأسطورة. إذا انتقلنا خطوةٌ أخرى في اتجام 
توسيع إمكانات تفهّمنا للدلالات الأصلية لمادة (قَخط) 
قسوف نكون أمام معنئ تُحدّد يشير إلى إخفاق (الطبيعة) 
أو (الإنسان) على حدّ سواء. وقد استخدم النبي محمد 
يي هذه المادة في دلالةٍ نادرة ومثيرة للدهشة في حديث 
صحيح. قال: (مَنْ جاقع فأنْحطً فلا غسل عليه). ومعنى 
الحديث الشريف» كماهو واضح» يشير إلى أن دلالة 
القحط لا تنصرفٌ إلى (الطبيعة) وحدهاء ونا إلى (الثقافة) 
أيضاً؛ فإذا كانت الطبيعة تقّحطُ وتمنع ماءها من النزول 
(فتشح الأمطار) فإن الإنسان في إخفاقه ينع أو يمتنع ماؤه 
عن النزول. هذا الانتقال من (الطبيعة) إلى (الثقافة) لدلالة 
الكلمة) هو في صميم فكرة التوصيف التي تخيّلها العرب 
لجدّهم الأسطوريّ (قحطان). 


نص المسعودي 

«فيعّمت العماليقٌ نمو تهامة 
يطلبون الماء والمرعئ والدار 
الخصيبّة وعليهم السَميّدّع 
ابن لاوي بن قيطور بن 
كركر بن حُيْدء يرتجز بشعر 
له: 


سيروا بّني كركر في البلادٍ 
إني أرى ذا الدهمر في فسان 
قد سار من قحطان ذو الرشادٍ 
جِرْهُمْ لما هداها التعادي 
فأشرف ررّادهم لطلب الماء 
على الوادي». 
(مرؤج الذهب: ؟: 111) 


شفيقات قريش 


نص لبن هشام 
«أصل العري: قال اين هشام: 
فالمربٌ كلهاهمن ولد 
إسماعيل وقحطان. وبعض 
أهل اليمن يقول: قحطان من 
ولد إسماعيل». 

(السير :١ا:نم)‏ 


5ه 


هذه الممائلةٌ الشيّقة بين ماء السماء (الطبيعة) وماء الإنسان 
(الثقافة) تقع في صميم المعارف السامية الرعوية القديمة 
والمستمرة» ولذلك تمت مطابقةٌ تماهي بين إخفاق الإنسان 
في المجامعة» وبالتالي فلا عُسْلَّ عليه؛ وبين احتياس المطر» 
وفي الحالتين (الطبيعة) و(الثقافة) استّخدمت مادة (قخط): 
للتوصيف. وفي هذا النطاق فقد ضربت العربٌُ قدأ الكل 
بالرجلٍ الهم الذي يُقبل على الطعام بشراهة فسمّته ب 
(الرجل الُخطئ)؛ إِذْ شكهت شئهت همه وإقباله على الطعام يإقبال 
الرجل الذي لم يذق طعاماً لشدّة القحط؛ فنسبتة إليه. 
ومن هذه المادة اث شتقٌّ عامة أهل الشام ير ساخراً في وصف 
الرجل البخيل فقالوا عنه (كختوت) (قخطوط) كناية عن 
حبس العطاء. وفي حديث النبئ 2: قحطّ المطر واحمرٌ 
الشجرء وهو حديث يتضمن استخداماً للدلالة ذاتها. 
يعني كلّ هذاء أن اسم (قحطان) الذي دخل قوائم أنساب 
عرب جنوب الجزيرة العربية كجدٌ أعلى لقبائل اليمن؛ كان 
في الأصل البعيد تطويراً للجذر الثلائي (قحخط) بزيادة الألف 
والنون؛ وأنّه انتقل من وضعيّة نحويّة (صفةٌ مشبهةٌ بالفعل) 
إلى صيغة نحويّة أخرى (اسمم)؛ ولذا فإن الأصل في 
استخدامه لا ينصرف إلى كونه اسم علم أو جنس؛ بل 
توصيفٌ ينتسبٌ إلى عصر المجاعة الكبرى. إِنَّ دراسة سلوك 
الجماعات البشرية المتنافسة على مصادر الطعام والأراضي 
الخضبّة؛ استناداً إلى الأساطير» سوف تكشف عن حقيقة أن 
هذه التوصيفات كانت تطلقها جماعة على جماعة أخرى» 
في إطار الاصطدام بين ثقافات قوية وثقافات ضعيفة؛ فتقوم 
بإزاحتها والدفع بها نحو البادية. 
على العكس من القبائل القحطانية التي تعاظمت ظروف 


تبدّيها فاستمرت في الترحال والتتقّلء كان عرب الشمال 


اسم الأول: نفي إسماعيل 


يهاشرون نمطا من الاستقرار وينتسبون إلى جد أعلى جديد هو 
لإصدتان) مكرّسين بذلك انفصالهم وتمايزهم في شروط جديدة 
قلومة دمَار قبائلهم. تُخفي كلمة (عدن) وهي الجذر الثلاثي 
قفي تطوّر منه الاسم بزيادة الألف والنون» صيغة من صيغ 
اتعبير عن (الإقامة في الأرض) بحسب التعبير التوراتي. 
مُقال: عَدِنَتُ الإبل؛ أي: أقامت في الأ ض» مكثت» 
فستراحت. وهي في اللغة الحميرية القديمة (عدنن) بإلحاق 
تون إضافية في أخر الكلمة, وهذه كما هو معلوم هي أداة 
التعريف القديمة قبل أن تنقلب إلى (أل). وقد تكون 
تطورت هي الأخرى عن حرف (ه) كما في العبرية. 
ولكن إذا اعتبرنا النون الإضافية هذه حرفا زائداً في الأصل» 
يدخلُ على التَكرّة لتعريفهاء كما في طائفة من الكلمات 
الحميريّة مثل: رحمانن (الرحمن) وعربن (العرب)؛ وهذا ما 
تؤكده النقوش اليمنية» فإن الأصلّ في (عدن) (عدنن) ما 
هو بالضبط (العدن) بمعنى الإقامة في الأرض. وفي وقتٍ 
ماء تطورت الكلمة بإضافة الألف بين النونين؛ لتنقل هي 
الأخرى نحوياً من الصفة الُْشكهةٍ بالفعل إلى صيغة الاسم: 
عدنان. وشأن غريمه (قحطان) فإن الاسم الجديد للجدٌ 
الأعلى لعرب الشمال» لم يكن اسم علم لشخص أو بطل 
تاريخيّ أو أب أعلى» ولكنه صار اسماً لجنس بعد أن 
استّخدم في تعريف الجماعات المستقرّة من جانب الجماعات 
المهاجرة؛ تمييزاً وتحديداً لوضعيّتهم التاريخية؛ وقد تكون 
الجماعات المتكقلة هي التي أطلقت هذا التوصيف في سياق 
التمايز بحثاً عن الطعام. ومَردٌ اعتقادنا أن التوصيفٌ مُستمدٌ 
من (الطبيعة) لا من (الثقافة) بره أن الأساس العتيق في 
التوصيف كان خاصاً بالإيل. لقد وصَفَ العربي حال إبله 
وهي نكف عن السير وتمكتٌ في الأرض بعد سفرٍ شاق 
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نص الشامي 
«وأقبل غلامان من العماليق 
يريدان بعيراً لهما اخطآهما 
وقد عطشا وأهلهما بِعَرّفَّة 
فنظرا إلى الطير تهوي قبل 
الكعبة فاستنكرا ذلك وقالا: 
َنَى يكون الطّيرٌ على غير ماء؟ 
فقال أحدهما لصاحيبه: امهل 
حتى تيرد ثم نسلك في مهوى 
الطيرء فابْرّدا ثم تروّحا فإذا 
الطيرٌ ثَرِدُ وتَضٌدرٌ فاتّبعا 
الواردة منها حتى وقفا على 
ابي قُبَيْس فنظرا إلى الماء». 
(سيرة خيرٌ العباد 11/1) 


شقيقات قريش 


مه 


وطويل بقوله: عَدِنتُ الإبل؛ أيّ مكثت طويلاً في مكانها. 
يذكر البلاذري في هذا السياق (فتوح البلدان: 789 أَنّ 
سعد بن أبي وقاص كتب إلى الخليفة عمر بن الخطاب 
عندما مُصَّرت الكوفة وتقوّر أن يستقبٌ فيها المقاتلون؛ قائلاً: 
(إن الناس قد يُعِضُوا) أي: أصابهم البعوض؛ فجاء كتاب 
عمر: (إنَّ العربٌ بمنزلةٍ الإبل لا يصلحها إل ما يصلح 
الإبل؛ :فارتد لهم موضعاً عَدِنا). ومن الواضح أن كتاب 
عمر إلى سعد بن أبي وقاص؛ يُعيد تذكير العرب الذين 
تدفقوا نحو المدن؛ بالطور القديم من نظامهم الثقافي»؛ حين 
انتقلوا من (الطبيعة) إلى (الثقافة) ومعهم انتقلت دلالات 
اللغة التي كانوا يستعملونها؛ من حيّز (الحيوان) إلى حيّر 
(الإنسان) فصارت كلمة عدن تدل لا على مكوث الإبل؛ 
بل مكوث الإنسان أيضاً. وفي (سفر التكوين) استخدم 
منشىء النّص التوراتي التعبير ذاته في وصف الجماعات 
المنافسة التي كان بنو إسرائيل يناصبونها العداء (والكنعانيون 
والمَرِيزبُون حيشذٍ مقيمونَ في الأرض: تك: 1١8/17‏ - 
4 إن كل جماعة مقيمة في الأرض هي جماعة 
استيطانية» تسلك سلوكاً مماثلاً وتمتلك التصوّرات ذاتها عن 
نفسها وعن الآخرين المنافسين. يلاحظ ابن منظور (لسان 
العرب: مادة عدن) أن الدلالة الأصلية في الكلمة تنصرف 
تحديداً إلى الاستيطان. يقول: عَدِنَ في البلد توطن فيه. 


هذا التمايز بين المستوطنين من القبائل» وبين المهاجرين» هو 
مفترق الطرق الحقيقي الذي أفضى إلى نشوء قوائم الأنساب 
وظهورهاء حيث بُنيت على أسس جديدة تفاقم من شْدّة 
الانفصال. 

أفضت كلمة (عدن) إلى ظهور كلمة (معدن) استطراداً في 
تطوير الدلالة وتعميقاً لهاء فكل ما هو مقيمٌ في باطن 


ققسم الأول: نفي إسماعيل 


الأرض هو (معدن) كالأحجار والتُحاس والصّفْر؛ وهو 
استخدام يُعيد تكثيف دلالة الاستقرار» ويعئر عن عمق 
الترابط الجديد بين القاطن في المكان والمكان نفسه؛ وهي 
سمت (معادن) تمثّلاً لعمق استقرارها في باطن الأرض. بيد 
قن استخدام العرب القدماء لمادة (عدن) بمعنى الاستقرار» 
ظل مع ذلك وثيق الارتباط بحركة الإبل؛ فلم يستخدموا 
تعبيراً جديداً لها في إطار التمايز. بكلام آخر: حافظ العرب» 
لتيب على لاك القدر من اليتون بعلن والر حنم 
الإيكولوجية التي جمعت الإنسان بحيواتاته حتى في مراحل 
الاستقرار الأولى؛ فاستخدموا تعبيراً شاملاً للإنسان والحيوان 
في توصيف سلوك الاستيطان. وهو أمرٌ يعني أن هذه 
الوحدة, العفوية والتلقائية؛ كانت على درجة عالية من 
التماسك والقوة والعدالة» حيث سمحت باستخدام متنوّع 
ولكنه جامع؛ تعميقاً وتطويراً لمزايا وحدة البيئة الرعوية. 


الاختلاف الجوهريّ بين الجماعات المستوطنة والمهاجرة؛ 
كان يتحدّدُ في الطابع الموقت للاستقرار؛ وعلى وجه 
الخصوص في الطور الأول من التمايز والافتراق. ففي هذا 
الطورء من المحتمل أن الكلمة تشبعت بِبِعْدٍ دلالي جديد. 
عندما غدث لا تعبيراً مجرداً عن الاستيطان» وإنما تعبيراً 
كذلك عن عمقه وشدّته؛ فكل جماعة مستقرّة مكثت أو 
أقامت في الأرض طويلاًء ولم تهاجر أو تغادره تحت أيّ 
شرط؛ دُعيت ب (لمشين) ‏ بكسر الدال ‏ في توصيف 
يُراد منه حصرأ الإشارة إلى ثبات المستوطنين في مكانهم؛ 
فهم يقيمون فيه ولا يتزحزحون. ومن هذه الكلمة بالذات 
اشتق العرب اسم «المعدان) وهو توصيف للجماعات التي 
استوطنت في الأرض وأقامت فيها طويلاً. وحتى اليوم لا 
يزال هذا التوصيف يطلق - في العائئية العراقية ‏ على 
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نصٌل المسعودي 

«وقد وجدنا قحطان سريانيٌّ 
اللسان وولده يُعرّب بخلاف 
لفاته ولبست منزلة يُعرْب 
عند الله عن وجلّ أعلى من 
منزلة إسماعيل ولا مُنزلةٍ 
قحطان أعلى من متزلة يَعرْبٍ 
ابن قحطان ولولد قحطان 
وولد نزار خطب طويل 
ومناظراتٌ كثيرة. وزمَمَ 
الهيثم بن عَديْ أن جُرْهُمْ ابن 
عابر بن سيأ بن يقطن وهو 
قحطان». 


(مروج: : 05 


شقيقات قريش 


نص الشامي 
«عدنان: يقتح العين وإسكان 
الدال المهملتين ثم نونين 
بينهما ألف: مأخوذ من عدن 
بالمكان إذا أقام به. حكاه ابن 
الأتباري والزجاجي وغيرهما. 
وكنيتة ايى مَعد. قال 
البلاذري: أن أول من كسا 
الكعبة عدنان» كساها أنطاع 
الآدم». 

(سيرة خير العياد 4؟) 
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الجماعات القديمة التي استوطنت منطقة الأحواز (الأهوار 
العراقية في الجنوب)؛ حيث تحوّل التوصيف إلى اسم جنس 
وعلم (معدان للجماعة ومعيدي للأفراد). واللآفت أن هذا 
الاسم الذي يُطلق على سكان الأهوار؛ وهي مستنقعات 
ساحرة كانت موطناً قديماً من مواطن السومرتين» مصدره 
سكان المدن (بغداد مثلاً)؛ تعبيراً عن مكوث هؤلاء 
المستوطنين القدماء؛ طويلاً في مواطنهم البعيدة عن المدن 
الجديدة. هذا التحوّل في استخدام الكلمة من التوصيف إلى 
الاسمء جدير بأن يوضع في الاعتبار. 


إن قراعةً متفشخصة في قوائم الأنساب العربية والعبرية؛ سوف 
تكشف عن هذا العد الخفي في دلالات استخدام الأسماءء 
كما أن تحليلاً لهذه القوائم سيكون ضرورياً للإجابة عن 
الأسكلة المتعلقة بأسرار حيرة النسابين العرب واضطراب 
تصوراتهم لشجرات الأنساب الخاصة بعدنان (مثلاً). لقد 
لاحظ ابن قتيبة (المعارف: 14) [إن الناس اختلفوا في 
نسب عدنان. فقال بعضهم هو: عدئان بن أد بن يخثوم بن 
مقوم بن ناحور بن تارح بن يَعْرُب بن يشججب بن نابت بن 
إسماعيل بن إبراهيم. وقال بعضهم هو: عدنان بن أدد بن 
أشجب بن أيوب بن قيدار بن إسماعيل بن إبراهيم. فولد 
عدنان: علكُ بن عدنان ومَعدٌ بن عدنان. وولد مَعَدّ أربعة: 
قُضاعة وإياد وقُنْص ونزار]. لكن ابن سلام في (طبقات 
فحول الشعراء: :١‏ 5) والذهبي (تاريخ الإسلام: :١‏ 218 
9 ارتأيا أن نزار (القبيلة) لم تذكر في أشعارها اسم 
(عدنان) ولم تتجاوز» عند سرد أنسابهاء اسمه. بل هي 
اقتصرت على ذكر (ِمَعَدٌ). ولم يذكر جاهليٌ قط اسم 
عدنان في شعره؛ باستثناء لبيد بن ربيعة الكلابي في بيت 
واحد. قال: 


:لققسم الأول: نقي إسماعيل 


فقإن لم تجذ من دون تَذنان والدا 
ودذون مَعَدُ قلترعك العواؤِل 


كما روى الإخباريون بيت شعرٍ منسوب لعباس بن مرداس 


فشلميَ يذكر فيه عدنان هذا: 
وعكُ بِنْ عدنانَ الذين تلَمَبوا 
بمذحجِجَ حتى طرّدوا كل مَطردٍ 


بيد أن ابن سلام (طبقات: )١١‏ ارتاب في أصل هذا البيت 
قائلا: (فما فوق عدنان أسمائٌ لم تؤ ل إلا عن الكتب» 
والله أعلم بها لم يذكرها عربي قط. وإما كان مَعَدّ بإزاء 
موسى بن عمران صلى الله عليه أو قبله قليلاً. وبين موسى 
وعاد وثمود, الدهر الطويل والأمد البعيد). ومن الواضح أن 
هذه الحيرة في تحديد نسب الجدّ الأسطوري للعدنانيين 
الشماليين؛ مصدرها الاضطرا اب في تفهم دلالات الاسم. 
على أن إشارة ابن سلام الثمينة عن 0 الشعراء بأخذ 
الاسم من الكتب القديمة؛ قد تكون إحالة مقصودة على 
وجود تقاليد ثقافيّة عتيقة» أساسها تدوين الأنساب في كتب 
خاصة احتفظت بها القبائل في وقتٍ ما؛ دون أن يعني ذلك 
أنها حقيقية. إن أقدم إشارة إلى وجود الاسم (عدنان) يمكن 
العثور عليها في النصوص النبطيّة (نحو 1ه بعد اميلاد) أو 
(0” ب.م.)؛ إِذْ وردت, أسماء منها اسم [عيد عدنون] التي 
ارتأى د. . جواد علي (الْمُصّلٍ: “': 40) أنها ت* تشير إلى اسم 
(عدنان) تحديداً؛ كما يتبينٌ من كتابات منطقة الحجر 
همعء 1 (مدائن صالح). 
ولأجل أن يتكسّف المعنى الحقيقى لكلمة (عدن) لا بد من 
افتراض صلةٍ ماء لهاء بمادة (جنّة)؛ وهو أمدٍ من شأنه أن 
يفضي إلى الكشف عن طبيعة التطوّر في دلالات الكلمة. 
تعلازم المادّتان (عدن» جنّة) تلازماً دلالياً تاماً؛ فكل إقامة أو 
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شقيقات قرش 


نص التوراة 
«وغَرّسٌ الرّبٌ الإله جنَّة في 
عدن شرقاً. وجعل فناك 
الإنسان الذي جَبّله. وانبتّ 
الربٌ الإله من الارض كل 
شجرة حسنة المنظر وطيّبة 
الماكل وشجرة الحياة في 
وسط الجنة وشجرة معرفة 
الخير والشرٌه. 

(تك: كع - 05 
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مكوث طويل في المكان تعني توطنة (تغديتةم وتحوبله إلى 
(جنّة)؛ ولذلك وصِفٌ كل مكان مزدهر ب (جنّة عدن) 
أي: جنّة إقامة واستقرار. وفي القرآن: إجئّات عدن»# وهي 
إشارة صريحة» ودقيقة» إلى المعنى الفعلي لعبارة (جئّة عدن) 
كما وردت في التوراة؛ تنصرفٌ فيها الدلالة لا إلى مكان أو 
نوش بحيك بل أى كل موطع درلل ويهنا تكرد 
الدلالات قد تطوّرت باتجاه الانتقال بالمكان نفسه من مجرد 
(إقامة في الأرض) إلى (جنّة)؛ وهذا ما يفشر ‏ برأينا ب سرٌ 
تلازم كلمة (عدن) مع (جنة) حتى صارت كل واحدة 
منهما تؤدي إلى المعنى نفسه في الأخرى. إننا نعلم أن 
الظهور الأول لهذا التلازم بين الكلمتين» ارتبط» في الأصل» 
بالأساطير السومرية التي أشارت إلى (جنّة عدن) كمكان 
في الأهوار العراقية؛ قبل أن تظهر تالياً في النّص التوراتي ثم 
القرآني. ومن المؤكد أَنَّ الصيغة الآنفة استُخدمت في 
ثقافات العالم القديم للقبائل المهاجرة والمستوطنة» في سياق 
نظام توصيف للأمكنة التي حوّلها قاطنوها إلى جنّات؛ وربما 
لهذا السبب حدتٌ الالتباس الفظيع عند طائفة من الباحثين 
والدارسين الأكاديميين الأوروبيين والعرب؛ بشأن وجود 
مكان توراتي يدعى (جنّة عدن) تماماً كما توهم العامة من 
الناس أن المقصود بها (عدن) اليمنئة. بل إنّ هذا الالتباس 
قاد سُرَاح التوراة وعلماء الآثار من التيار التوراتي؛ إلى نشر 
مزاعم لا معنى لها عن موقع هذه الجنّة التوراتية المزعومة. 
ونحت تأثير تصوّرات خاطتئة لمعنى جملة (جنّة عدن) هذه 
اعتقد دارسون عراقيون أنها تقع في بلاد سومر القديمة؛ 
استناداً إلى الأساطير. ولعلٌ وجود (جنّة عدن) في هذه 
الأساطير كمكان مُتَخيْل داخل منطقة المستنقعات المائية 
أسفل دجلة والفرات (جنوباً)؛ بدءاً من (أور 05) في 
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أناصرية: وهور الحمّار» و إلى المناطق المتاخمة للحدود 
لنشرقية مع إيران؛ يرتكز في الأساس على هذا المعنى المْحدّد 
نين استوطنت أولى الهجرات (الساميّة الرعوية) في جنوب 
لاد ما بين التهرين) وهي. هجرات متصلة لقبائل عربية 
كرف بعضها باسم (الكيشيين) الذين سنرى - تالياً - أنهم 
ألم يكونوا سوى (القيسيّين؛ وأنَّ إقامتهم الطويلة في هذا 
الاظيم النضب والتي تلازمت مع ازدهاره وتصاعد أدوارهم 
كقلسياسية فيه» كانت سبباً مباشراً في انبغاق هذا الترصيف 
ني صار» بدوره» اسماً لمكان يزعم أنه (جنّة عدن). 


عواضع وآلهة 

قعطي الأسطورة التوراتية عن (جنّة عدن) هذه؛ تصوراً 
شعربًا يرد أصلها إلى مصدرٍ سماويّ (الفردوس الأول) 
حيث يتماهى المكان الأرضي معه تماهياً تاماً في سرديةٍ 
عيثولوجية نموذجيّة. [وكان نهرٌ يخرجٌ من عَدْنٍ فيسقي 
لجنة. . ومن هناك يتشعب يتشكّبُ فيصيِدُ أربعة فروع؛ أسم أحدها 
فيشون وهو المحيطٌ بكل أرض الحيلة حيث الذهب] و[اسم 
النهر الثاني جيحون وهو الْحيطٌ بكل أرض الحبشة» واسم 
النهر الثالث دجلة وهو الجاري في شرقي أشور والنهر الرابع 
هو الفراتٌ. وأخذ الوب الإله الإنسان وجعله في جنّة عدن 
ليفلّحها وليحرُسَها] (تك: .)١1/4/١‏ يعرض السردٌ 
الإخباري التوراتي» ها هناء صورة عن (جنّة عدن) من 
مستويين يتصل أولهما بوصفي لمكان بعينه» هو العالم القديم 
الممتدٌ من (عدن) اليمنية حتى أشور؛ وهذا الوصف نتاج 
حقبة السبي» حيث اختلطت في مرويات هذه الحقبة» داخل 
النّص التوراتي» ذكريات بني إسرائيل القديمة جنوب غربي 
الجزيرة العربية» مع أسماء الأماكن والمواضع الجديدة في بلاد 
ما بين النهرين» وثانيهما بوصف لمكان الجنة الأولى» 
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شقيقات قريش 


نصٌ التوراة 
«فأخرجه الرّبٌّ الإله من جنّة 
عدن ليحرث الارضّ .التي أخذ 
منها. فطُرّدَ الإنسان وأقامّ 
شرقيّ جنة عدن الكروبين 
وشعلة سيف متقلّب لحراسة 
طريق شيرة المياة». 

)35 - ١1/5 (تك:‎ 
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السماوبة حيث خلق الله الإنسان هناك؛ وجعله غارساً 
وخارساً. هذا الدمج الأديي المثير بين مستويين من مستويات 
الوصفء والذي يَشْبِكُ (الواقعي) ب (الأسطوري) 
و(السماويّ) ب (الأرضي) و«التاريخي) ب (الأسطوري)؛ 
هو في صميم ثقافة الأشطرة التي تمكن ملاحظتها في السرد 
الإخباري العربي القديم أيضاً. 


إن تفكيك بُنى السرد التوراتي» يمكن أن يكشف لا شكل 
المقاربة» الممكنة والمحتملة مع النص الإخباري العربي» 
وحسب؛ وإنما إمكانات معرفة الآليات والطرائق التي يصوغ 
فيها السرد القديم تصوراته عن المواضع والأمكنة وربما الآلهة 
وشرائع الطعام. الأمر الجوهري في النّص الآنف عن (الجنّة) 
يكمن في الإشارة الصريحة للعلاقة بين إقامة الإنسان في 
المكان» وبين تموّل هذا المكان إلى جنّة؛ وهي إشارة مهمة 
وثمينة للغاية» وتقع في صلب التدافع بين الجماعات البدائية 
إلى حسم تمايزاتها؛ بالانعقال إلى طور جديد قوامه 
الاستقرار. إِنّ وجود جنّة (شرقي عدن) قد يشير إلى تحديد 
جغرافي لموضع إقامة تحوّل إلى جنّة لكنه تحديد ينصرفٌ 
إلى بُعْدٍ سماويٌّ يَرتدٌ بأصل المكان إلى الفردوس الأول 
الذي طرد منه الإنسان بعد المخطيكة. وفي هذا المستوى من 
المماهاة فإن سارد النص التوراتي في حقبة السبي البابلي؛ قام 
بدمج مثير بين ذكرياته القدهة عن مكانه قبل قبل السبي؛ وبين 
المكان الجديد, ثم وَضَعَهما معاً في سياق الذكرى الإنسانية 
العميقة عن الجنّة السماوية. لكن (جنّة عدن) في ذاكرة 
الإخباري العربي؛ بخلاف ذاكرة سارد التص التوراتي» تقع 
في مكان معلوم وليس لها البُعد السماويء الذي تفرضه 
الأسطرة في ظل السبيء فهي جنَّةٌ نشأت من وجود سدّ 
مأرب والتي أشار إليها القرآن في «سورة سبأه. إن ذاكرة 


الققسم الأول: نفي إسماعيل 


لأسير, الذي يُقاد مرغماً بعيداً عن (جئته)؛ ذاكرة متفجرة» 
قصعّد شعربًا وأسطوريًا من صورة هذه (الجنّة) حيث لا 
تود مجرد مكان أرضي» بل هي (العالم) الأرضي كله 
نيعي فوق ذلك ذات بُعدٍ سماوي. 


ققد خلطت طائفةٌ من الباحفين المعاصرين» استطراداً لحيرة 
علماء التوراة وتساؤلاتهم؛ عن موضع هذه الجنة التي 
كتحدث عنها التوراة» بين جملة من التصوّرات والتأويلات 
الفتعججلة؛ وخرج بعضهم باستنتاج مفاده؛ أنَّ الكتاب المقدّس 
قليهوديّة» استعارٌ من السومريينٌ أسطورة جنّة عدن. مثل هذا 
الاستنتاج ليس حصيفاً بما فيه الكفاية؛ ليقدم حلاً لسرّ 
الدمائل في الاستخدام من جانب السومريين والعرب وبّني 
إسرائيل؛ لأنّه يحصر المسألة برممتها في نطاق ضيق لا يرى 
إلى حقيقة أن سائر الجماعات القديمة» امتلكت أساطيرها 
الخاصة بها عن جنّة عدن. أيّ: جنّة الإقامة في مكان خاص 
يها. إِنَّ جنّة عدن التوراتية التي احتار شُرَاح التوزاة في 
تحديد مكانهاء وسعوا عبثاً إلى ربطها بفلسطين التاريخيّة: 
ليست سوى هذا الحلم الرعوي بالاستقرار» والذي صاغته 
بأشكال متنوعة؛ سائر (الجماعات العبرانية) التي اتفرط عقد 
وخددها العد هه نتورعت في زمراطن) خاصة» قرام 
اتساب خاصة» وشرائع طعام خاصة أيضا. ولما كان بنو 
إسرائيل» في إطار هذه الجماعات» شعباً صغيراً بدوياً 
بحسب التوصيف التوراتي» مهاجراً في طفولته البعيدة» ثم 
استقرٌ في وقتٍ ما؛ فإِنَّ حلمه ب (أرض إقامة) كان حلماً 
مركزياً في ثقافته؛ وفي هذه الحالة وحدها يغدو الحلمُ 
أسطورة... وبلغة إيريك فروم (اللغة المنسية: ط. بيروت) 
فإن بُنية الحلم والأسطورة واحدة؛ إننا يمكن أن نتخيّل الحلم 
كأسطورة والأسطورة كحلم. 
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شقيقات قريش 


نص ابن هشام 


دوكان أسم مُدْركة عامراً 


واسم طابخة عمرا وزعموا 
أنهما كانا في إبلٍ لهما يرعيان 
فاقٌُكتصاصياً فقعدا 
يطبخاته. 
وعدّت عاديةٌ على إبلهما ققال 
عامر لعمرو: أتدرك الإيل آم 
فلحق عامر الإبل قجاء يهاء 
فلمًا راحها على أبيهما حدثاه 
بشأنهماء فقال لعامر: أنت 
مذركة. وقال لعمرو: وآنت 
طابخة». 

(السيرة: 1: 7 
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على هذا النحو ظهر (قحطان) و(عدنان) في قوائم أنساب 
العرب بصفتهما جدّين أسطوريين أنْجبا القبائل العربية. 


لكق معاينة لشرىة ومن امتظؤر استراتيجيات النصوض 
القديمة» يمكن أن تكشف عن الطرائق والأساليب والدلالات 
التي أسفر عنها استخدام القدماء لسلاسل آبائهم وأجدادهم 
في قوائم أعدت للتّعريف بهوّياتهم الجديدة. إن تأثيرات 
الترحال وذكرياته» والهجرات الدورية والمستمرة» يد 
التي ضربت أرض الجزيرة العربية؛ تبدو واضحة تماماً في يُتى 

الأسماء الخهلة للآباء عند العبرانيين (في التوراة) وعند 
العرب (في الإخباريات). وفي قوائم أنساب العدناتيين (انظر 
الملحق الخاص يها) يمكن رؤية البصمات المأسويّة التي 
تركتها المجاعة في تشكيل الأسماء وابتكارها؛ وكذلك في 
تأسيس ثقافة طعام فقيرة ومتقشفة» تنتمي إلى عهود طويلة 
من القحط والجدب. يروي ابن منظور في (لسان العرب) 
وهو في صدد الكلام عن طايخةٍ كابنٍ مباشر لإلياس بن 
عضر بن كنانة؛ وهو جدّ بعيد من أجداد النبي محمد ع2 
لعلّه الخامس عشر من حيث التسلسل؛ رواية مقتضبة يغلبٌ 
عليها ع التلفيق الإخبار: ي التقليدي. ومع ذلك فإن 
الرواية تَحْتَرنٌ بقايا من أسظورة ييدو أنها كانت» ذات يوم 
شائعة ومتداولة. تقول الرواية المقُعَضَّبة إن (طابخة) كان 
اسمه: في أن عامر وهو ابن مض المياشر وقد بعثئه 
والده في حاجةء لكن الصبي عاد من حيث ذهب وقد طبخ 
ضّبًا. والضَّبُ دويبة صغيرة كانت من أطعمة العرب في 
عصر المجاعة. لكن الفاكهي (أخبار مكة في قديم الدهر 
وحديفه: )١5١ :١‏ يُعطي رواية أخرى بإسنادٍ مباشر من 
الفضيل بن محمد عن الأنصاريء ويؤيده في هذا ابن 
حبيب في (الكر) أن حاكم الحجاز إبّان ولاية مُضَّر للبيت 
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حرام في مكة؛ كان يُدعى (ضبّة بن كنانة) وأنّه كما 
يتضح من مَزويات ممائلة أخرى؛ حظي بدعم قويّ من 

اليمن التي كانت تعينٌ الولاة بنفسها؛ نظراً للنفوذ التقليدي 
ليمنيين على كامل شمال الجزيرة العربية في عصر دولة سبأ 
وما بعده. ويتضح كذلك من روايتي ابن حبيب والفاكهي 
أنّ ضبّة هذا فرض سلسلة من الضرائب الدينية القاسية على 
الداخلين إلى مكة في المواسم وهي ضرائب تُعرف في 
للؤويات ب (العشور) التي أثقلت كاهل القبائل في عصور 
لمجاعة. بيد أن كلاً من ابن حبيب والفاكهي لم يفطنا إلى 
أن ضَبة هذا لم يكن اسم الحاكم الحجازي؛ بل كان اسم 
الفرع القبلي الذي سيطر على ولاية البيت الحرام في عصر 
قصى جد النبي كد إبَان الصراع ضد شُزاعة. ويُستفاد من 
أبيات شعر ركيكة وموضوعة أضافها الإخباريون المسلمون 
أن أحد الشعراء هجا ضية هذا قائلا: 


شلب ةب ب الححجاز 
تجبى لل هأنتااواتها 
ومن كل ذي غلم شاتها 


كانت 2 لااية البيت الحرام؛ استناداً إلى (الخبر التاريخي) 
الور ختّرنةٌ هذه للؤويات» في فرع بن كدان هو الفرع 
ل (بطل) مزعوم؛ على اسم الفرع القبلي» فجرى تخيّله من 
قبل ابن منظور في (اللسان) كحاكم للحجازء ارتبطت 
حياته الشخصية بحادث في طفولته (طبخ الضبٌ)؛ فكانت 
النتيجة أن انقلب اسمه من (ضكة) إلى (طابخة). إن 
التشوش الناجم عن أسطورة طبخ الضَّب كما وصلتنا 
بقاياها؛ أفضى في النهاية إلى تسجيل اسمين في قوائم 
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نص ابن هشام 
بمن معه من جَرُهُمٌ بأعلى 
مكة بقيقعان فما حارٌ. وتَرّل 
السميدع بقطوراء أسفل مكة 
يأجياد قما هار فكان 
مضّاض يعْشُّر من دخل مكة 
من أعلاها وكان السميدع 
يَعْشَْر من دخل مكة من 
أسفلهاء. 

)٠١ 7:١ (السيرة:‎ 


شقيقات قريش 


نص ابن هشام 
«ثم إن القوم تداعوا إلى 
الصلح فساروا حتى نزلوا 
المطابخ شعبا بأعلى مكة 
واصطلحوا به وأسلموا الآمر 
للمضّاض فصار ملكها له 
قنحر للناس وأطعمهم فاطيخ 
الناس وأكلوا. فيقال ما 
سميت المطابخ إلا لذلك». 
(السيرة: )٠١ 6 :١‏ 
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أنساب العدنانيين فيما هما شخص واحد. بيد أن قوائم 
أنساب العدنانيين الأقدم لا تتضمن هذا الاسم على 
الإطلاق؛ ومن المحتمل أن (طابخة) دخل في مَؤويات 
الأنساب نتيجةً الخلط والالتباس. لكن بقايا أسطورة طبخ 
الضبٌ» مع هذا؛ تحميلنا على مائدة طعا القبائل الجائعة في 
عصور امجاعة» ومن المهم أن نلاحظ أن الطريقة التي تقر 
بها هذه المزوية ال مقتضبة أسم (طابخة) فتربطه بحادث طبخ 
الضِبّ؛ عندما كان صغيراً وأرسله والده مُضَّر في مهمة 
خارج مكة؛ إنها هي الطريقة ذانها التي تحيلٌ إلى المحمولات 
الرمزية في الأسطورةا فوجود صبيّ يطبخ ضبًا هو نوع من 
ا لطفولة القبائل عندما اقتات على هذا النوع من 
الحيوانات الصغيرة البريّة في عصر المجاعة. أما مَؤوية الفاكهي 
وابن حبيب عن نظام العشور في مكة الذي فرضته كنانة) 
فإنها تقدم لنا مفتاحاً لمعاينة مَؤويات (التوراة) وتأويلها عن 
نظام العشور الذي فرضه ملكي صادق على إبراهيم؛ كما 
سئْبينٌ في فصل تالٍ. 


مثل هذا التداخل والخلط بين الاسم والدلالة؛ وبين الاسم 
واللقب أو الكنية» وبين المؤوية والأسطورة؛ وتماهي الحدود 
والتبخوم 0 ب 0 00 إلى 0 اشام 
ونزار فخلطوا البطون 00 اشرو 0 37 ارواية 
1 (أخبار: )19١ ١ ١‏ يدعم من ابن خبيب (المتمق؛ 

: 0745 شديدة الدموذجية في هذا الإطار؛ فهي لا تكتفي 
الأسماء وخلطهاء بل والعصور كذلك. ٠‏ ومع هذا فإن 
أهمية هله الرواية تكمن في أنها تتيح لنا إمكاناتٍ أفضل 
لفهم الإشارات الخفيّة في 0 النوع من المزويات. تقول 
رواية الفاكهي في معرض تحديدها لعصر مُضر واستيلائها 
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على مكة: 

٠كان‏ ضبّة نَزّل مكة وَوَلي الحجازء واليمن - يومفلٍ 

لسليمان بن داود». 
يبدو التوافق الإخباري بين عصري مُضّر وسليمان مستحيلاً 

من الوجهة التاريخية؛ لأن مُضّر لم تدخل مكة وتتمكن من 
إدارة الكعبة إلا في عصر قصي؛ حيث قادت في عهد 
ولاده مجارة مكة الدولية في ما يعرف بالإيلااف نحو ٠.وم‏ 
أو 474م. بيئما يرتقي عصر سليمان الأسطوري إلى 
مم.م. فما الذي يحمل إخبارياً حصيفاً مثل الفاكهي 
على تخيّل سليمان في اليمن؟ بل وتخّل عصره متوافقاً مع 
عصر مُضر؟ لا ريب أن الراسب الثقافي عن الذكريات 
المشتركة للجماعات والشعوب القديمة في الجزيرة العربية؛ 
يقف بقوة وراء مثل هذا الاستذكار فالخلط. ولكن؛ إذا 
افترضنا وجوداً من نوع ما لقبائل مُضّر الشمالية في مكة. 
بقيادة ركل تارددي يي يُدععى ضبّة؛ في عصر سليمان 
الأسطوريّ؛ فهذا يعني أَنَّ جزءاً من القبائل البدوية شرعت 
فعلياً في سناد 5 داخل المدن الكبرى منذ وقت مبكر؛ 
وهو أمر مقبول تاريخياً. وبالتالي لا بد من التساؤل عن سر 
انقلابٍ اسم (طابخة) إلى (ضبة) وما صلة ذلك ببقايا 
أسطورة (طبخ الضبٌ) التي ألصقت به؟ 
يثير اسم طابخة» هذاء اشتباهنا؛ ولا بد أن الفاكهي الذي 

أخفق في تحديد عصره؛ وتخّله بعيداً حيث دفع به نحو 
عصر أسطوري هو عصر سليمان؛ لم ينعم النظر جيداً في 
قزويته) ليرئ عط التناقض المستعضي على الحل فيها. إِنَّ 

صيغة الاسم الأصلية لطابخة؛ إذا سلّمنا جدلاً بتوافق عصر 
ولايته مع سليمان (التوراتي)؛ هي (طابح) وهذا اسم توراتي 
يرد في قوائم أنساب التوراة كابنٍ لناحور شقيق إبراهيم من 
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ضبّة عند جرير 
وض عمي ياابن جَل فلاتدُمْ 
مساعي قوم ليس منها سجال 


(جرير) 


نص التوراة 
«هؤلاء الثمانية ولدتهم ملِكة 
لناحور اخي إبراهيم وسُريْتةٌ 
واسمها ردّمة ولدت أيضاً 
طابع». 

(نك: ؟5 ه1١‏ 11/59) 


شقيقات قربش 


نص الازرقي 
«ثم تشّرالك تعالى بني 
إسماعيل في مكة, واخوالهم 
من جُرْهُمْ إِذْ ذاك حكّام مكة 
وولاة البيت وكانوا كذلك بعد 
نابت بن إسماعيل فلمًا 
ضاقت عليهم مكة انتشروا 
فيها وانبسطوا في الارض 
وابتغوا المعاش والتفسّح في 
الارض فلا يأتون قوماً ولا 
ينزلون بلداً إلا وأظهرهم الله 
فوطئوهم وغلبوهم حتى 
ملكوا البلاد ونقواعنها 
العماليق». 

(آخيار مكة: :١‏ 47) 


.و 


زوجته الثانية رؤومة. المثير للاهتمام أن الاسمين؛ معأ في 
العبرية والعربية يعطيان المعنى ذاته ف (طابح) تعني الحرٌ 
الشديد؛ وكذلك (طابخة) الذي ينطوي على إشارة عن حر 
مكة. لكن دلالة (الحر الشديد) هذه في العبرية كما في 
العربية تقلّصت إلى (الشديد) كما يتبينٌ من مَؤويات 
الفاكهي وابن حبيب عن قوة هذا الحاكم الحجازي وفرضه 
للضرائب الجائرة. إذا ما قمنا باستبعاد عنصر (الطبخ) عن 
بقايا أسطورة طبخ الضبٌ العي تخيّلها سارد النص 
الإخباري؛ وقمنا بوضعه في إطارة التاريخي» فإنه أقلٍ سوف 
يشير إلى عصر مجاعة اضطرّت فيه القبائل في طفولتها 
البعيدة؛ إلى تناول هذا الطعام الرديء؛ وبهذا يمكن لنا أن 
نعيد إلى البطل الأسطوري المدّعى أنه ضئةء اسمه الأصلي 


(طابخة) وهذه خطوة مهمة لوضعه في عصره الصحيح. 


استناداً إلى ابن هشام (السيرة النبويّة: )١6١ :١‏ فإن أبناء 
طابخة تولوا إدارة مكة في عصر جدّهم المباشر قصي. يقول 

«وكان الغوث بن مُرَ بن أد بن طابخة بن إلياس بن 

مُضَر يلي الإجازة للناس بالحج من عَرّفة وولده من 

بعليه). 
يتوافق هذا العصر مع الروايات السريانية التي أشارت إلى 
مُضَّر؛ وقد لاحظ جواد علي (المفصّل: 7: 45) أن رواية 
اللاهوتي السرياني نهه:37 (نرسي) والتي قام بنقلها مينكانا 
مع .ث تتضمن إشارة مهمة عن غزو قام به (أبناء 
هاججر) على بيت عَزباية وهو أول خبر تاريخي يرِدُنا من 
مؤرخ عاش على مقربة تماما من عصر قصي (توفي نرسي 
في 486 م.). إن اصطلاح (أبناء هاجر) الشائع والمتداول 
وربما المحتب في كتابات اليونانيبن والسرّيان؛ هو الاسم الذي 
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َطلِقَ على قريش من جانب خصومهم. أهمية هذا الخبر» 
كما ارتأى جواد علي؛ أنه يتضمن إشارة إلى وجود قريش 
المضَريّة في شمال جزيرة العرب في القرن الخامس اميلادي» 
داخل تجمّع كبير من القبائل التي سمّاها الكتّاب الشريان 
ب لأبناء هاجر) أو (الإشماعيليين). كانت غزوة 
الإشماعيليين؛ ومن ضمنهم فريش» عنيفة وضارية؛ وهو ما 
يؤكد أنهم في هذا الوقت كانوا من القبائل البدوية المترحلة 
التي تحوب بادية الشام. والأمر المهم في الرواية التي نقلها 
جواد علي» أنها تؤكد التوافق بين النشابة العرب والسريان 
على إرجاع نسب المضَربين وقريش إلى إسماعيل. ينسفٌ 
هذا الخبر التاريخي رواية الفاكهي عن عصر مُضّر في مكة؛ 
من جهة» ويساعد من جهة أخرى» في إعادة الاسم إلى 
أصله الصحيح: طابخة الذي ألصقت به حادثة وطبخ 
الضِبّه. ومع هذا فإن في المحتوى الرمزي للحادث 
الأسطوري كل العناصر اللأزمة لرواية عن انحطاط الحياة 
المعاشيّة للقبائل» وانهيار شبكات الغذاء في بيئة عصر 
امجاعة؛ إِذْ إن وجود صبيٌ يقوم بطبخ ضَّبٌ (فيما هو.في 
مَؤوية ابن هشام المضادة» رجل يذهب إلى الصيد مع شقيقه 
فيصطادان حيواناًء ثم يقوم ‏ طابخة ‏ بالنيابة عن أخيه 


بطبخ الصيدء الذي تسئّر عليه سارد الخبر الأسطوري) . 


يكشف عن تغلغل عميق لذكريات المجاعة عند سائر هذه 
الجماعات في طفوا لتها البعيدة» داخل النسيج الغقافي 
لسردياتها عن التاريخ؛ وحيث إنها اضطرّت إلى تناول 
الضّب؛ وهو من الأطعمة الرديثة المشهورة؛ مع هذاء عند 
القبائل. بالكاد يجد الباحث أدنى مؤشر على وجود حرج 
دينيّ أو طقوسيّ يمنع الجائع أو يردعه عن تناول هذا النوع 
الرديء من الأطعمة؛ بل إن الأعراب ظلوا يذكرون أكل 


ألا 


نص التوراة 
«وخاطب الربٌّ موسى قائلاً 
كلّم اللاويين وقل لهم: متى 
أخذتم من بُني إسرائيل 
الأعشار التي جعلتها ميراثكم 
من عندهم فقدموا منها تقدمة 
للربٌ. عشر القشره. 
(سقر العدد: 
ا دار 


شقيقات قربش 


كا 


الضِب. في أشعارهم في العصر العياسي» ويعيبون على أهل 
المدن ترف طعامهم. لقد كان تناول هذه الدوئية الصغيرة 
موضوعاً أثيراً من موضوعات أشعار الأعراب في البادية في 
إطار تهكمهم على طعام المدن؛ وهذا أمر قد يبدو كانياً 
لإيضاح حجم التأثير الذي تركته المجاعة في ثقافة طعام 
القبائل حتى مع ازدهار بعضها وثرائه. إن «طابخة» العربي» 
29 حمل اسماً ماثلًء ربما تبركاً باسم «طابح) التوراتي 
شقيق إبراهيم؛ لا يبدو» في نظرنا على الأقل؛ مجرد 
ضر ل عل عن دي دا يار. امثير 
بصدد اللقبء أنه يممكن أن يحيلنا على «عنصر الطبخ» في 
الأسطورة وفي الَرُوية الإخبارية مباشرة؛ فهو ينطوي على 
المحاكاة البارعة المموّهة ذاتهاء والمطابقة الماكرة ذاتهاء بين 
القسوة التي تطبخ البشر في زمن المجاعة» من جهة» وبين 
لحر الشديد الذي تشتهر به مكة من جهة أخرى؛ وإذا ما 
أُضيف إليهما عنصر الضرائب القاسية» فإن صورة متكاملة 
عن هذه الذكريات سوف تكتمل ملامجها. إِنَّ رجع 
الصدى هذا يعرض إمكانية إنعام النظر في الوحدة القديمة 
التي انفرط عقدها داخل تلك الجماعات؛ وفي الإحساس 
الرمزيٌ بتهالك بُنى القبيلة في عصر المجاعة وربما دمارها. إِنَّ 
نظام العشور في مكة, كما سنرى في فصل تالٍ؛ عزالادة 
التي لم يسهب الإخباريون العرب في الحديث عنها إل 
عرضاء وفي سياق مَؤويات ذات طابع أسطوريٌ محض»؛ 
مثلما فعلت التوراة تماماً؛ ومع هذا فهي تعكس بدرجة ماء 
الذكريات نفسها التي ارتأى الهمداني في الإكليل (؟: 
٠١‏ و(الاء )١١١‏ أنها كانت مدوّنة في [سجلات رَبْر] 
وأنّه اطلع على بعضها متضمنة الأنساب. لقد كان هذا 


النظام نظام ضرائب دينية حتى في عصر إبراهيم عندما التقى 
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ملكي صادق؛ وهو عصرٌ تصفهُ التوراة بعصر مجاعة ضربت 
(كل 3 ض كنعان). إن عبارة «أصابئهُم سنة شديدة؛ التي 
ترد بكثرة في الإخباريات العربية عن سلسلة متغاقبة من 
المجاعات تعرضت لها الجزيرة العربية؛ تمائل تعبير المؤويات 
النوراتية عن «المجاعة التي ضربت الأرض». وهذا ما يشجعنا 
على الافتراض: إن بقايا أسطورة طبخ الضبٌ؛ هي في بعض 
أُوجهها حكاية مقتضبة عن هذه الذكرى. 


ب حول مسألة الإله عَوْص (تُوص) 


إذا كانت سجلات وقوائم الأنساب هذه؛ وبقطع النظر عن 
تناقضاتها المشتعصيةٍ على على الحلّء في معظم الحالات؛ هي 

الإطار المعرفي العمومي؛ الذي توصّل العرب من خلاله 7 
وسيلة أو أسلوب لحفظ التاريخ وتَدْوينه مُحْتَرَلا أي 
اتَشْفيره» حيث كل اسم أو لقب يتضمن إشارة؛ ربماء إلى 
عهدٍ أو حقبة أو ظرف أو واقعةٍ تاريخية أو ذكرى؛ لها صلة 
يعصر المجاعة؛ فإنها في الآن ذاته هي السجلٌ الوحيد 
(المكتوب) الذي تركه لنا أسلافنا؛ لكي نتتكع؛ عبر تحليله؛ 
حُطى القبائل» خطوة إثرٌ أخرى على 2 المؤذية إلى 
اكتشاف ماضيها واسْتِنطاقه؛ قبل بلوغها عصر الاستقرار 
العظيم مع الإسلام. ولذلك فإن قيمة هذا السجل وأهميته 
تتخطى نطاق تثبيت الأنساب في لوائح أو قوائم أو مَروبات 
إخباريّة؛ وتتجاوزه إلى تين التاريخ وحفظه في نظام 
إشارات (كود) مثير للإعجاب حقاً. على أن هذا كله لا 
يصرف أنظارنا عن نوع وطبيعة المشكلات التي يثيرها 
التناقض في هذه اللوائح والسجلاتء ولتأخذ مثالا آخر. 


تَرِدُ في هذه القوائم أسماء آباء وأجداد قدماء للعرب 
والعبرانيين؛ ولكن لأا كانت هذه الأسماى كما تعلم» هي 


اف 


شفيقات قريش 


نصّ التوراة 
دوبئى سام: عيلام وآشُور 
وارقكشاد ولود وارام. وبنو 
أرام: موص وحُول وجائر 
وماش». 

71/٠١‏ اكضراا) 


1ن 


أسماء أصنام ومّغبودات عتيقة؛ مثلما هو الحال مع (ححؤل) 
و(تؤص) و(جائر)؛ فإن السؤال المثارء في هذه الحالة» وهنا 
على وجه التحديد هو: هل يتعينٌ علينا معاملة (بحؤل) 
و(ؤص) بصفتهما جدّين أم صنمين أم مغبودئن؟ طِبقاً 
للتوراة والإخباريات العربية؛ يَنَْسبٌ (عَؤْص) إلى (لود) 
وهذا يَنَْعسبٌ بدوره إلى (سام) مباشرة (انظر اللائحة في 
الملحق). 

لقد عبر العرب في صورٍ وأشكال عدّة؛ ساطعة ومثالية» عن 
انتسابهم إلى سام الجدّ الأسطوري الأكبر؛ كان من بينها 
عبادة مقبودات تحمل أسماء أبنائه كما وردت في التوراة 
تماما؛ شأنهم في ذلك شأن بئي إسرائيل؛ وجعلوا منهم 
أجداداً زاعمين صلات قرابةٍ دموية مباشرة بهم. 

يتوجب عليناء إجرائيا :فك الارتباط بين وجود هذه الأسماء 
كمغبودات وبين ظهورها في هذه القوائم؛ وذلك لتسهيل 
مهمة تفهّم التاريخ الخترن الذي عاشتة هذه الجماعات في 
ماضيها السحيق والأسطوري. وقد يكون صحيحاًء على 
نحو ماء الاعتقاد بأن عبادة العرب للأجداد والآباء القدماء 
تنطوي على تجسيد لفكرة جوهرية ومحورية في العقائد 
العتيقة» مفادها أن البشر هُم أبناء الآلهة؛ وهي فكرة تمْثّلتها 
المسيحية على أكمل وجه عبر التصّعيد الشعريّ لصورة 
(يسوع) كاله وابن للإله. 

ولكن الصحيح كذلك؛ وفي سياق أدلّة كافية» أن العرب 
عبدوا هذه الآلهة لارتباط ظهورهاء أصلا بمرحلةٍ تاريخية 
محدّدة من تطوّرهم؛ كانوا فيها قبائل بدوية مهاجرة» مرتحلة 
وجائعة باحثة عن الطعام؛ بل هي عاشت بالفعل عصر 
المجاعة الكبرى وسنواتها السبع العجاف» كما في الأساطير 
والأخبار التاريخية. وبالتالي؛ فقد كانت طقوس العبادة ذات 
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صلةٍ حميمة بنمط الحياة» أو ب (نِخلّة المعاش) بتعبير ابن 
خلدون. 


ولأنها كذلك؛ فقد استمدٌ العرب في طفولتهم البعيدة» 
أسماء آلهة الطعام وا جوع والشدّة والرحمة والحكمة والمرض 
والشفاء والصحة» مباشر: 5؛ من البيئة التي كانت تتحلل تحت 
ضربات المجاعة وتتفشخ. إِنَّ اسم (تمؤص) ‏ بلا تنقيط ‏ 
الإله العربي ولي العوراني؛ يمكن أن يعود عبر التحليل 
الفونيطيقي؛ وبسهولة تامة؛ إلى المادة الأصلية التي تسج 
منها؛ أيٌّ إلى مادة (عئِص) وهذه أدّت إلى ظهور الاسم 
(عيصو) (عيسو) في التوراة. والمثير أن الإخباريات العربية 
القديمة والأساطير اليمنية» رسمت الاسم في صورته 
الصحيحة والأصلية على هذا النحو: (العِيْص)؛ وليس 
(عيسو)» بصفته الابن البكر لإسحق بن إبراهيم. وفي صيغة 
الاسم هذه (العيص) (عيصو) كل دلالات الجدب والقحط 
الشديد؛ ومنه خرجت أسماء مواضع عدّة ب 0 أو 
تعبيرات مثل (عويص) كما في قولنا؛ تعبيرا عن العشر 
والشّدة (مسألة عويصة). بل إِنَّ ا أسطورة , 7 عيسو 
(عيصو) في التوراة؛ تتضمن صوراً نموذجية عن العشر 
والمٌّدة. غير أَنَّ (العوصاء) ليست دالاً مكانياً؛ كما قد 
تعتقد جرّاء وجود الاسم كموضع؛ وإنما هي دال زمانيّ 
بامتياز على أثر المجاعة. ولعلّ وجود كثرة من المواضع في 
الجزيرة العربية؛ تحمل اسم (العيص) و(عَؤْص) و(العوصاء) 
يشير إلى هذه الحقيقة عن سنوات القحط والشدة؛ فالقبائل 
لم تُخلّد ذكرياتها الفجائعية عن القحطهء بترك أسماء دالة 
في المواضع؛ وإما صاغت هذه الذكريات في أساطير وأشعار 
ومّؤويات خرافية. وبوسع كل مُنقّب» جوّاب آفاق؛ أن يعثر 


على هذا التاريخ المنسي محفوراً فوق الصخور وكثبان الرمل 


6؟ 


نْصّ المسعودي 
«وتزوج إسحق بعد وفاة 
إيراهيم قولد له العيص 
ويعقوب في بطنٍ واحده 
وكشر جزع يعقوب من أخيه 
العيص فامنه الله منه. وكان 
ليعقوب خمسة آلاف من 
الغنم فاعطى يعقوب لآخيه 
استكفاقفا لشرّه وخوفا من 
صولته». 

(مروج: 7: 01 وما يعدها) 
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نص المسعودي (عيص) 
«.. وتزوج إسحق بعد وفاة 
إيراهيم برفقا بنت بتوكيل 
قولد له العيص ويعقوب..». 
(مرو ج21 ف 


كلا 


الموحشة؛ كما في أساطير القبائل» وحتى في أسماء بعض 
بطونهاء ومن ذلك بطنٌ ينتسبُ إلى (كلب) أشهر القبائل 
القديمة يُدعى (العِييص). 
لئن كان المعبود العربي (عَؤص) الذي يَرِدُ في الصيغة ذاتها 
في النصوص التوراتية؛ إلهاً من آلهة الجوع؛ وينّصلٌ ظهوره 
الحقيقي بالربجات الأولى لزلزال المجاعة الكبرى» قد استمرٌ 
في تقاليد العبادة العريية» ليظهر تالياً في قوائم أنساب العرب 
كجدّ أعلى؛ فإن مردّ ذلك يعود» بكل يقين» إلى ثقافة دينية 
ترتكز في بعض مناحيها على نمطٍ من «الشخُصّبة) 
للذكريات الجماعية؛ حيث يمكن توقّع انقلاب ذكرى السنة 
الشديدة؛ القاجطة؛ في صورة رواية أسطورية عن (بطل) 
يحمل اسم العيص أو (عيصو) تكون ولادته عسيرة. 
وسوف نعود إلى تحليل ذلك في فصل تالٍ عن مَويات 
التوراة حول المجاعة. إن تمحوّل الأب أو الجدّ إلى إلهء أو تحوّل 
الله إلى أب» يندرج في إطار التقاليد الثقافية السامية 
العريقة؛ التي رأت إلى وحدة الآلهة والبشر كأعضاء في 
قبيلة سماويّة واحدة: انقّرط غقدها بعد الخطيكة» ثم الطرد 
فالانفصال والهجرة. ومن المحعمل تماماً أنَّ العرب ظلوا 
يتناقلون صيغة الاسم (العيص) هذه كإشارة للسّدة؛ قبل أن 
يستلهم جيرانهم (بنو إسرائيل) أسطورة ولادة (العيص) 
القسيرة. 
بحسب التوراة (تك: 8٠؟/١١  )"١‏ ولد عيصو على هذا 
النحو: 

«فلعًا كَمَلت أيام ولادتهاء إذا في بطنها توأمان. 

فخرج الأول أصهب اللّونه كله كفّروَةٍ شعر فسكره 

عيسر. ثم خَرَجَ أخوه ويده قابضةٌ على عَقَبٍ عيسو 

قدعي يعقوب». 


الققسم الأول: نفي إسماعيل 


مة رابطة بين صيغة لا تماريها العين هي (عيصوء عيسو 
وبين ظروف الولادة العسيرة» الشديدة. وإذا ما تعقّبنا صورة 
(ظعيص) هذاء كما رسم اسمه الإخباريون العرب؛ وقمنا 
يحطابقتها مع النّص التوراتي» فسوف نلاحظ أنه يظهر 
وهذه دلالات رمزية مكثّفة عن بيئة ونمط حياة انّسما في 
ععصر إسحق الأب بالتقشّفٍ والقحط والجفاف؛ حتى أن 
التوراة تشير صراحة إلى «مجاعة» شديدة أثناء ولادة 
(العيص) (عيصوء عيسو)؛ وقد عاشها إسحق في موضع 
دعته التوراة ب (جرار). تقول التوراة (تك: 7١/76‏ - 
2000 
«وكانت في الأرض مجاعةً غير المجاعة الأولى التي 
كانت في أيام إبراهيم. فمضى إسحق إلى أثيمالك». 

يعني هذاء أن رسم الكلمة (الاسم) عند الإخباريين العرب؛ 
يفصحٌ بأكثر مما يفعل الرسم التوراتي للكلمة (الاسم) عن 
لتعنى الحقيقى وربما الرمري أيضاً ل (عيسو) هذا؛ فولادته 
ارتبطيت بالعسر والشّدة ووجود مجاعة فعا وهي دلالات 
كافية لفهم مغزى مزوية التوراة على أنها مَوية رمزية عن 
الجاعة. 

بيد أن تاريخ الكلمة في صورتها النهائية. (تمؤْص) إذا ما 
تتكعناه في قوائم الانساب؛ شهد تطوراً مثيراً ومفاجعاً في 
دلالاته المباشرة؛ فمع ظهور التنقيط في الكتابة العربية» إِبّان 
خلافة عبد الملك بن مروان الخليفة الأمويّ؛ وهي خطوة 
كبرى على طريق اكتمال نمو اللغة العربية» نّم رِسْعُ هذه 
الكلمة (الاسم) تحديدا في صورة (ِعَوّض) بإضافة النقطة 
إلى حرف الصاد؛ لتنقلب بذلك» نا على عقب الدلالة 
العتيقة. قبل هذا التطور بقليل؛ كان أبو الأسود الدؤلي 


يف 


عؤض 
دعَوْض اسم صتم لبكر بن 
وائل» وبه فسّر ابن الكلبي 
قول الأعشى: 
حلفتٌ بمائراتٍ حول عَوْض 
وانصاب تُركن لدى السعير 
قال الصاغاني: ليس البيت 
للاعشى وإنما لرشيد بن 
رميض العنزي-». 
(الأصنام: 
تكملة الأصنام: 0 


شقيقات قريش 


م؟ 


يضبط القرآن الكريم باستخدام النقطة للدلالة على الحركة؛ 
وتحقيق تصويت جديد للنّص القرآني» يمنع التشوش في 
المعاني؛ وعلى الأئر جاء نصر بن عاصم صاحب القراءة 
الشهيرة» ثم يحيى بن يَعْمر وبناءً على أمرٍ مباشر من 
الحمجاج بن يوسف الثقفي» ليقوما فعا بتنقيط الحروف 
العربية لتمييز الحُشابه منها في الرسم. ويبدو أن (حَؤْص) 
تحوّل في هذا الوقت إلى (عَوَض)؛ وليس في أيّ عصر آخر. 
إِنَّ لما يدعم اعتقادنا بأن النقطة التي أضيفت إلى اسم الإله 
العربي؛ لا تععدى تخوم عصر الدولة الأموية؛ أن البلاط 
الأموي في عصر معاوية بن أبي سفيان؛ استضاف الإخباريه 
اليمني تيد بن سُرْيَة الجزهمي؛ لكي يستمع الخليفة منه إلى 
أساطِير العرب وأخبارهاء وقد روى تيد أسطورة (نسور 
لقمان السبعة) وهي أسطورة ضئّنها في كتابه الذي صدر 
كذيل لكتاب وهب بن منبه (التيجان في ملوك حمير) 
وحمل عنوان (أخبار اليمن). وفي هذه الأسطورة يرد اسم 
(تحؤْص) كاسم لنسر من نسور لقمان الحكيم؛ بما يؤكد أن 
العرب في مطلع العصر الأمويّ كانوا على دراية تامة بالمعنى 
الفعلي للاسمء بينما جاء المنقّطون في عصر عبد الملك بن 
مروان؛ ومن دون أن ينتبهوا إلى الخطأ الفادح الذي ارتكبوه؛ 
بنتفطة قلبت المعنى جذريًا. ثم تفاقم الوضع سوءاً مع ناسخ 
مخطوطة عُبيدء رديثة الطباعة؛ مع إضافة تفسيرات للاسم 
تتوافق مع هذا التشويه؛ وليتعاقب» من بعد ذلك» عدد من 
المفشرين والفقهاء والإخباريين المسلمين؛ الذين استخدموا 
صيغة الاسم هذه ليتع بذلك نسيان الدلالة الأصلية نهائيا, 
وتحل محلها دلالة جديدة. 


ومع هلاء فإن العشويه في رسم الاسم والذي طاول 
إرسالات الأسطورة وإشاراتها الرمزية لم يكن اعتباطياء أو 


الأول: نفي إسماعيل 


أصرناأعرق ناجماً عن سوه فهم فطيع للسنى المضمن في 
الاسم الأصلي؛ كما قد يخهل لنا لأول وَمْلَّةهِ بل كان 
تتصيراً دفيناً وغامضاً بعض الشيء؛ عن إحساس جمعي بأن 
ال وثراء الدر لة الإسلاميةء قد زحز زحا إلى 00 
الدلالات الباطنة وا خفيّة التي يقوم 5200 ا ذاتهء 
يإحالته العرب على ماضيهم الفجائعي. وهذا وحدةٌ ما يفسر 
قدا سك وجود الاسم ذاته» حتى اليوم» في صيغتين تبدوان 
حتتاقضتين: (عَؤْص) و(عَوّض)» داخل قوائم الأنساب العربية 
وفي التوراة؛ وداخل المؤويات الإخباريّة العربية العتيقة أيضاً. 
في هذا الإطار؛ أَدَى حصول علماء الآثار الذين نقّبوا طويلاً 
في خرائب ثمود؛ فيلبي» غلاسر م2956[ 6) جام ريكمان» 
ليفي» والهولددي فان دير براندن؛ على نقوشس ثمودية تحمل 
الاسم نفسه وبصيغته العتيقة (تحؤْص) إلى نتائج عدَّة؛ منها 
ود الاسم إلى معناه الأصليء الذي حفظتة النقوش. 

ولكن وعلى الرغم. من حصولنا على نتائج أركيولوجية مهمة 
تو كد. الصيغة الحقيقية 2 الله العربي» فقد برزت» وعلى 
غير توقع قراءة تعسفيّة ناجمة عن الجهل الفاضح بالموروث 
العربي القديم. كان 8 متسرّعاً ة في التحقّق من قراءته التي 
استندت إلى أن الكتابة التصويتيّة 5 هي (أوس)؛ ولم 
يكن ذلك مقبولاً بأيّ صورة من الصور. 

إذا ما انتقلنا خطوةًٌ أخرى؛ وقمنا بتحليل اسم الإله (الجدّ 
الأعلى) الآخر حؤل؛ فإننا سنجد فيه كل العناصر الفونيطيقيّة 
لكلمة حؤل بمعنى سنة عام» دورة السنة؛ الزمن» وهو معنىٌ 
شديد الارتباط بدلالتين متناقضتين» وهذا أمدِ مشهودٌ في اللغة 
العربية التي عرفت قديما ما يُعرف ب (تضاد الدلالات) حيث 
الكلمة الواحدة؛ تعرض على مُتلّقيها مُعنيين متناقضين. ويبدو 


ذا 


عوس 
نص ف. د. براندن: 
«.. يرى الاستاذ ريكمان أن 
(عوس) آلهة لحيانية. ويعتمد 
في رأيه هذا النّص اللحياني 
الذي ذكره جوسن ؟,؟/ا؟ 
وقد ذكر جام النص نفسه 
وأضاف أنه قد وجد الكتابة 
نفسها في نض سبئي. 
إن الصيفة (أوس) التي 
الكتابة الصوتية...». 

(تاريخ ثمود: ؟77١)‏ 
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عطار سمائي 

نص براندن 

د.. إنه اسم إله نجمي عُبد في 

كل أنحاء الجزيرة العربية. 

وقد وَرّداسمهفياللفة 

الثمودية (عطر) و(عتو)س». 
(تاريخ ثمود: 8؟١)‏ 


دم 


أن الأصل في الكلمة هو معناها العتيق: السنة. والعرب تقول: 
أصابتهم سنة؛ والمراد بذلك: أصابتهم سنة شديدة» جوع؛ 
جفافء ثم تطورت الدلالة لتشير إلى السنة يإطلاق»؛ أي إلى 
الزمن. وهذا هو بالضبطء إله الزمن العربي» والمعبود الذي 
حظي بمهابة سائر الجماعات البدائية في الجزيرة العربية» وهو 
يقابل كرونوس اليوناني. وحتى اليوم يُقال للطفل الذي أكمل 
عامه الأول (دارٌ ححؤله)؛ كما أن في الكلمة كل العناصر 
الفونيطيقيّة لكلمة (حؤل) بمعنى الاستدارة (تقول: طفثٌ 
حول البيت) وهذه عناصر أساسية لازمة لصورة المعبود كإله 
للزمن. يعني هذا أن تطور الدلالة أفضى إلى ظهور دلالة 
متناقضة» حيث انتقل المعبود من إله للجدب, للشدّة إلى إله 
للخصب والزمن والدماء. ولعلّ ارتباط حؤل السبئي بجنوب 
غربي الجزيرة العربية» له صلة عميقة بالدورة الزراعية هناك؛ 
ولذا عَبدهُ السبئيون بصفته إلهاً زراعياً ممائلاً في صفاته للإله 
سين إله القمر. 

في دعاءٍ ثمودي نقله ف.د. براندن (تاريخ ثمود) نقراً: 

ديا عطار سمائي. ليبارك حؤل. أسمعوا أصواتكم إلى 
ذي داداث. أعطٍ حخؤل. ساعدني». 

إنّ الاختلاط في الأسماء والدلالات داخل قوائم الأنسابة 
يمكن تفكيكه بردٌ أسماء الأعلام إلى أصولها بما هي 
«توصيفات» لحقب وعهودٍ ومواضِمٌ وأحداث مأسويّة, 
ومعتقدات دينية وأماط حياة عاشتها الجماعات القديمة بعمق 
واستغراق؛ قبل أن نَكَبلُور هؤياتها الثقافية. أسطورة زيارة 
إبراهيم لابئه إسماعيل بعد طرده (نفيه) إلى الصحراء قابلة 
لقراءة ذات مستويات متعدّدة. وهذا ما يطمح الكتاب إلى 
تحقيقه والدفع به إلى أمام أملاً في تقض بكاء للتاريخ 


المسكوت عنه. 


1" 
من السبط إلى القبيلة 


وضَفٌ العرب» شأن جماعات أخرى» شكل تراتبهم 
الأسري ب «القبيلة». ولكنهم؛ كما يتتضح من المؤويات» 
عرفوا شكلاً سابقاً على ظهور هذا النوع الجديد من 
التجمّعات؛ هو نظام السبط. وعلى الأرجح لعب التكاثر 
غير المسيطر عليه داخل رقعات جغرافية خطبة وضيّقة 
ومحدودة الموارد؛ دوراً خاسما في التنافس والتزاحم؛ وهو ما 
أَدَى إلى تصادمات صارخة وعنيفة» من جهة وإلى ابتكار 
شكل جديد للتراتب؛ يسمحٌ ببقاء القرابات الدموية حتى 
مع تفوق الجماعة وتشظيهاء من جهة أخرى. إن التعبير 
الشيّق وغير المتوقّع؛ الذي استخدمه العرب في وصف 
تكائرهم (رَبلٌ القوم) يتضمن في إيقاعه الداخلي معن 
شديد الارتباط بتفاقم إمكانات الصدام في الأماكن النصبة 
المزدحمة؛ وهذا ما يفسر لنا المعنى ١‏ قيقى لتوصيفات 
الإخباريين العرب القائلة: «فلمًا رَبلت بلك إياذة و«فلمًا رب رَبلَتُْ 
مُضْرَع. فهم قصدواء على وجه ين التلميح إلى هذا 
الوضع المتفتجر الناجم عن التكائرء كما إلى المشكلات التي 
يثيرهاء على الأقل آنيأء على صعيد التداخل في القرابات 
الدموية أو التصادم بين الجماعات المتوالدة 90 المثير 
للاهتمام في هذا الصّدد؛ أنَّ تلا من النّص التوراتي وكتب 
الإخباريين القدماء, تستخدم التعبير تنفسة جره فيا عند 
وصفها للنتائج التي يسفر عنها تكاثر الجماعة في موطنها. 


نص ابن الكلبي 

دحدّثنا أبي وغيره - وقد 
أكبتٌ حديثهم جميعاً - أن 
إسماعيل بن إبراهيم (ص) 
لما سكن مكة وَوَّلِدَ له اولادٌ 
كثير حتى ملاوا مكة وفوا 
من كان بها هن العماليق, 
ضاقت عليهم مكة ووقعت 
يينهم الحروب والعداوات 
فتفسهوا ف البلاد والتماس 
المعاش». 


)١ (الاصنام:‎ 
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”م 


تعبر التوراة عن ذلك بعبارة دفلعًا ضاقت بهم الأرض» 
وتستخدم الإخباريات التعبير ذاته: «فلمًا ضاقت بهم البلاد» 
أو الأرض» فتفسحوك. يَرِدُ في التوراة؛ عند سرد أخبار 
هجرة لوط وافتراقه عن إبراهيم (تك: :)1/١4 - ١8/١1‏ 
«فلم يحتمل ضيق الأرض أن يقيما معاً لأن مالهما كان 
كثيرأء فلم يمكنهما المقام معأ بينما يرد في كتب الإخباريين 
(أخبار مكة, الأزرقي: :١‏ 84) مثلأء «ثم نَشَر الله تعالى 
ني إسماعيل بمكة؛ وأخوالهم من جُرْهُمْ إِذْ ذاك حكام مكة 
ضاقت عليهم مكة وانتشروا بها وانبسطوا في الأرض» ابتغوا 
المعاش والتفسح في الأرض». 

بيد أن الاستقرار الطويل جلب معه تغثراً مفاجئأء له طابع 
راديكالي» وقوة زحم لم تكن في الحسبانء طاول 
الاصطلاحات والمفهومات المتداولة؛ حيث إن العرب قامواء 
في وقتٍ ماء بتعديل جوهريٌ على شكل التراتب 
القديم ونمطهء وذلك تطويراً لحاجات الاتصال المتعاظمة» عبر 
قنوات أكثر فاعلية ويُشراً؛ بقراباتهم المباشرة وغير المباشرة» 
وبالطبع لتأمين أسلوب عملي يمكنهم من التعدف إلى هذه 
القرابات. 


كانت (القبيلة» في شكلها اجنين » البدائي» تستمد مفهومها 
عن نفسها من الطبيعة؛ فهي شجرة قرابات متشابكة 
ومتداخلة؛ داخل وحدات أسرية تخضع لنظام تراتبي 
متمائل؛ ولا يزال تعبيرنا الشائع عن الانساب ينصرف إلى 
هذه الصورة؛ فالقبيلة هي وشجرة أنساب)؛ وهو اصطلاح 
يدل على الأصل البعيد» المتماهي مع الطبيعة» للشكل العتيق 
الذي جرى القع معه والانتقال إلى شكلٍ جديد. وفي هذا 
المستوى المْحدّد من التعديل» يمكن رؤية لحظة الانتقال هذه 
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فين «الطبيعة» إلى والعغقافة)؛ إِذْ يبدو أن شكل الشجرة 
#فستمد من الطبيعة ومماهاة التراتب الأسري بهء أو مضاهاتد» 
كن يثيك أمام العرب وتَشلهم المتزايد» مشكلاتٍ صعبة قد 
يتعثّر حلها في إطار النظام القديم. فكما تلتفٌ أغصان 
أالشجرة ة وتتداخحل مع بعضها البعض؛ ؛ كانت الأنساب 
أقيشرية» داحل هذه التجمعات» تلعثٌ وتتداخحل» حيث 
هقدوء مع الوقتء أمراً عسيراً بالفعل؛ التَعدف إلى حدود 
القرابات الدموية أو أسلوب الاتصال بها. ومع هذا؛ بدا أن 
العرب توصّلواء في وقتٍ ما من الاوقات» ويعد استقرار 
طويل نسيياء إلى هيكلية ديناميكية فيها كل عنفوان التطلع 
إلى أدوار جديدة» ملائمة وفمّالة» وذلك لأجل تأمين تورّع 
أفضل وأدقٌ لأنسالهم وقراباتهم» فكان ظهور (القبيلة» محل 
هاليبط»؛ والسبئط هو غصنٌ الشجرة» ومولود الناقة في الان 
قاته. لقد كان هذا الانتقال تطوراً ثورياً وجذريًا؛ سو من 
وتيرة تمايز العرب واتفصالهم عن طفولتهم العبرانية» بحسب 
أسطورة طرد إسماعيل. ' 

هو ذا شكلٌ جديد للتورّع الأسريّء يون طرقاً وقنوات 
اتصال أكثر «اقتصادية) ومرونة» من الشكل الجنيني السابق؟ 
وقد انبثق من قلب التمايز الثقافي» عبر الهجرة و«الطرد» 
والانفصال. قبل هذا الوقت» كان التراتب داخل الجماعة 
البدائية» التي يُسمّيها الدارسون ب «الأقوام التوراتية» يقوم 
على أساس استلهام الطبيعة واشتنياط حلول مباشرة منها؛ 
فكان ظهور نظام الأسباطء في البداية عند العبرانيين؛ 
محاكاة بارعة للطبيعة من منظورين: 

:١‏ الأسباط بصفتها فروع الشجرة وأغصانها. 


؟: وبصفتها أيضاء مولودات الناقة (يُقال في اللغة: سبطت 
الناقة إذا ألقت مولودها). 


ددا 


مجتمعات الخرافه 
مجتمعات الإبل 
نص اين خلدون 
«.. ومن كان معاشة في 
السائمة مثل الغتم والبقر 
قهم شعن في الاغلب لارتياد 
المسارح والمياه لحيواتاتهم 
ويسمون شاوية ومعناه 
القاثمون على الشاه والبقر. 
وأآمًا من كان معاشهم ني 
الإيل فهم أكثر ظعناً وأبعد في 
(المقدمة: كم 
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لقد استمدّت الجماعة القديمة شكل التراتب هذاء من 
الطبيعة؛ في إطار محاكاة الإنسان لسلوك الموجودات في 
البيئة؛ فكان أن دُمج بين دلالتين: ولادة الناقة لسبطها؛ ومدٌ 
الشجرة لفروعها وأغصانها؛ ويالتالي جرى اشتنباط تراتب 
أسري للجماعة على أساس أنها «شجرة) أو (ناقة». 


إذا كان هذا النظام الثقافي» بدا منسجماً ومتوافقاً في وقت 
ما من الأوقات؛ مع الحالة الرعوية الراسخة: المتينة والمتجدّرة 
في بيئةٍ معادية؛ وبما ير تنقل دائم؛ فإنّه في المقابل» يبعث 
على الظِنّ أن من التُعذّر بالفعل» اه واقعية 
لتفادي النتائج التي سيسفر عنها؛ أو حتى مقاومة هذه 
النتائج في المدى البعيد. لقد كان الاستقرار يجلبُء آنل 
نمطاً محتوماً من التصوّرات» يصعب أيضاً؛ تفادي اللقاء أو 
الارتطام بها. ولذا انتقلت الجماعة الأولى من لمر ب انتقالاً 
متتابعاً؟ من «الطبيعة» إلى «الثقافة». إذا طيقنا تصوّرات ليفي 
شتر اوس؛ إذَّْ شكلوا» بانفصالهم عن العبرانيين 0 الطرد 
الأسطوري لإسماعيل) قبائل ولم يعتمدوا نظام الأسباط 
القديم؛ الذي حافظت عليه؛ و مشكثت به به إلى النهاية) 
الجماعة القديمة من بني إسرائيل. ولا بد أن نتذكر هناء أَنَّ 
كلمة «عرب» لها صلة وثيقة بكلمة دعبره وقد تكون في 
بعض صورهاء انقلاباً في مبنى الكلمة الأصل (ِتَوُلُ عبر 
بإبدال الحروف وهي ظاهرة لغوية معروفة» إلى عرب). أي: 
أنهم أنجزوا هذا الانتقال من نظام سابق إلى نظام جديد؛ 
بفضل واقعة انفصالهم عن طفولتهم «العبرانيّة)؛ وهذا هو 

المغزى الحقيقي» » برأيناء لأسظورة الطرد؛ إِذْ إن صورة 
إسماعيل (الطفل) مطروداً إلى الصحراءء تَحْتَزِنُ في 
تكوينهاء معنئ ما في هذا الاتجاه. وقد استكمل الخيال 
الإخباري العربي هذه الصورة النموذجية بإنشاء أسطورة 
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سوازية» ولكنها مكمّلة عن انفصالٍ جديد قاده 
الإسماعيليُون عن العماليق عبر حادث الطلاق المتكيّل. وبذا 
قوصلوا إلى شكل مثالئ من التوزع لأأسري؛ 0 0 
ظهرت القبيلة الجديدة» أي قبيلة العرب المُستعرية لا 

لقعرب العاربة (وثمة فرق هيكلي سنراه تاليأ) بصفتها 2 
للحظة الرشد والنضج والتمايز. لقد أحلّوا في تنظيمهم 
لأنفسهم» نظاماً من التراتب» محل نظام بدا أنهم كانوا 
يُعدٌون العُدّة للقطع معه. واقتضى ذلك» بطبيعة الحال» 
الانفراد بقوائم أنساب جديدة تُعبّر عن هذا التراتب الجديد. 

كان من الواضح أن صورة هذا الانتقال من (هندسة) بذئية؛ 
تحاكي «هندسة: الطبيعة؛ إلى شكل ثوري» في عصر 
الاستقرار (الوصول إلى مكة وطرد العماليق»؛ وإدارة الحياة 
الدينية بإنشاء بيت العبادة الأعظم والمركزي للعرب) تتويجاً 
لهذا التطوّر. وبالفعل فإن تحليل مَؤويات العرب عن بناء 
(الكعبة) بعد وصول الإسماعيليين إلى مكة» سوف يفصح 
عن معنى هذا الانقلاب الجذري الذي ترافق مع ظهور 
القبيلة الجديدة محل القبيلة القديمة ومحل السبط. 


عنى ذلك؛ وقبل كل شيء؛ بداية حقبة حلت فيها «الثقافة» 
محل «(الطبيعة)؛ وقد وجد ذلك 5 تعبيره في الممائلة بين «هيكة 
الإنسان» والقبيلة؛ وهي تمائلة ادق ضالة العرب العي 
ينشدون بلوغها؛ ربما قبل انفصالهم, عندما بدا أن نظام 
الأسباط آخذ في التهالك؛ مع تعقّد مشكلة التراتب 
والانتساب. كان نظام السبط محاكاة للشجرة أو الناقة» 
فيما ظهر نظام القبيلة كمحاكاة ل «هيئة الإنسان»؛ وعند 
هذه النقطة الحرجة حدث الانقلاب» بنقل الخيال من التأمل 
في موجودات الطبيعة» ومفرداتها البسيطة: إلى التأمل في 
دهيثة الإنسان» بصفته أعقد (أعظم) هله الموجودات؛ وهو 
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نحلة المعاش 
«إن اختلاف الأجيال في 
أحوالهم إنما هو باختلاف 
نحلتهم من المعاش فإن 
اجتماعهم إنما هى للتعاون 
على تمصيله فمنهم من 
يستعمل الفلح والفراسة 
والزراعة ومنهم مَنْ ينتحل 
القيام على الحيوان من الغنم 
والبقر. 
ثم إذا انّسعت أحوال هؤلاء 
المنتملين للمعاش وحصل 
لهم عا فوق الحاجة من الغتى 
والرفه دعاهم ذلك إلى 
السكون والدعة». 

(ابن خلدون: 56) 


من الطبيهعة إلى الثقافة 
د.. ولهذا نجدٌ التمدّن غاية 
البدوي يجري إليها وينتهي 
بسعيه إلى مقترحهٍ منها 
ومتى حصل على الرياش 
الترف وعوائده فاج إلى اليعة 
وأمكن نفسه إلى قياد المدينة. 
فقد تبيّن ان وجود البدو 
متقدم على وجود المدن 
والأمصاز وأصل لهاء». 

(ابن خلدون,؛ مقدمة: 51) 
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أمه كان في صلب عقيدة التوحيد الإبراهيميّة» عن عظمة 
الخالق المنعالي والمفارق. ولا شك أن ثئمة عوامل دافعة 
أخرى؛ لعبت دوراً حاسماً في هذا الانتقال؛ فمع استيلاء 
الإسماعيليين على مكة, وبناء بيت العبادة المركري «الكعبة) 
ولفرض هيمنته على الأشكال السابقة أو المنافسة؛ حدث 
توسّع من طبيعة جديدة» خارج مكة؛ وهذا ما تكقّلت 
الإخباريات العربية في ردق ”عن «غزوة إسماعيلي طاول 
شبه الجزيرة العربية» شمالاً وجنوياً. إن توشعا عنيفاً؛ خارج 
مكةء كان يتطلب شكلاً جديداً من التراتب» وهذا وجده 
العرب في «دهيئة الإنسان) لا في ذهيكة 2 أو «الشجرة»؛ 
فالإنسان بفضل هندسته العجائبية؛ يؤْمّن أشكالاً من 
الاتصالء المرنة ولكن الديناميّة إلى 0 حدٌ 58 بسائر 
أعضاء جسده وبكل فرع من فروعه, والتحكم بها 
بخلاف الشجرة أو الحيوان . هذا التَحُييل الذي تمت 
في إطاره؛ مماهاة القبيلة ب (هيعة الإنسان أظهر إمكانات 
المواءمة والابتكار» تجسيداً لشروط الهيمنة الجديدة. ولعلّ في 
تطبيق هذا الطراز البشري على الجماعة لإعادة توزيعها في 
«بطون» لم وأقخاذ» و«دفصائل ب جمع فصيلة وهي الساق؟ 
ما يضمن الاتصال بالقرابات الدموية في سياق عصبيّة 
جديدة؛ هى غير عصبية «الأسباط» كانت ملائمة لجماعة 
ضير مرتحلة 


قد تكمن أهمية هذا الانتقال بالنسبة إلى القبيلة 
الإسماعيلية» التي استعارت النظام أصلاً من «العرب العارية) 
الذين 0 كما يقول ابن الكلبي» يحاكون شكل «الناقة» 
في تراتبهم في أن الشكل الجديد كان يحقّق لها دمجا 
خلاقاً لك الأسوية في إطار كيائقة جديفة: أشبه ما 
تكون بجسديّة جماعية؛ بل ولأنه الشكل الوحيد الذي 
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يحوّلها إلى «رجل واحده؛ وهذا مغزى المماثلة المدهشة في 
وصف العرب للقبيلة ب «الرجل»» فهم يقولون بحسب 
منطوق الروايات الإخبارية: «وولد لإسماعيل اثنا عشرّ 
رجلأه. يروي ابن الكلبي (ت: ٠١4‏ ه) عن والده 
الكلبئ؛ أنّ العرب توزعوا قديماً على هذا النحو: 


«الشعبء القبيلة» العمارة» البطن؛ الفخذء الفصيلة». 


ا جم د قة). فالشعب أعظم 
الأجزاء وهو مأخوذ من شَّعْب الرأس؛ ثم «القبيلة؛ وهي 
مشتقّة من قبيلة 7 7 جبهته؛ ثم «العمارة) وهي 
الصدر؛ وأخيراً «البطن؛ و«الفخذ» ف «الفصيلة؛ وهي 
الساق. عندما هاجرت القبيلة الإسماعيلية؛ لم تكن سوى 
«سبطٍ مطرود) ينسبُ نفسه إلى والأب» لا إلى «الأم) وهو 
جوهر نظام الأسباط؛ وهذا مغزى كونه متحدّراً من أَمّ غريبة 
أو جارية» وجوهر رفض مشاركته في «الإرث؛ بحسب 
منطوق الرواية العوراتية؛ فيما كان بنو إسرائيل يبلُورون 
هويتهم داخل البيت الإبراهيميء طِبقاً لنظام الأسباط 
الأمومي. ولذا يمكن رؤية الافتراق» من منظور آخرء بصفته 
تناحراً بين النظامين: «الأبويّ» و«الأمو مي) انتهى بالطرد 
والإقصاء. وعلى هذا النحو يرزت الأشكال الثلاثة الكبرى 
في التراتب: الأسباط (في بني إسرائيل) والشعوب (في 

00 العاربة) والقبائل (في العرب الممشكعربة). ٌُ دلالة 
كلمة «سبط؛ المباشرة تؤدي إلى المعنى الدينئ» ولعل التعايير 
المستخدمة في هذا النطاق مثل (سبط رسول الله) عند 
الشيعة فير وصف أبناء فاطمة» تشير إلى الحفيد المتحدّر من 
الأم حصراً. هذا امحتوى الديني للكلمة؛ التي صارت تعني 
بعد استخدامها في ميكل الجماعة لنفسها: «فرقةً» لا فرعاً 
وحسب؛ هو محتوى غتيق» بالفعل» يمكن تتبّع أثره في 


ىم 
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الانساب 
«.. إن بعضاً من أهل الأتساب 
يسقط إلى أهفل نسب آخر 
بقرابة إليهم أو حلف أو 
الفرار من قومهٍ بجنابة 
أصابها فيدعي نسب هؤلاء 
ويَعد منهم. ثمإنهقد 
يتناسى النسب الأول بطول 
الزمان. وما زالت الأنساب 
تسقط من شعب إلى شعب 
ويلتحم قومٌ بآخرين في 
الجاهلية والإسلام والعرب.». 
(لبن خلدون: )٠١7‏ 


قم 


التوراة والإخباريات العربية» فقبل ظهور موسى في حياة 
الشعب الإسرائيلي القديم؛ لم تكن الكلمة ذات مدلول 
ديني؛ بل كانت تعني «فرقة» كما كانت تعني» ذات يوم» 
«غصن شجرة» أو «مولود الناقة» وهما في الحالتين صورة 
رمزية مكدّفة للأم. 


استناداً إلى التوراة» فإن المحتوى الديني للكلمة بدأ فعلياً مع 
موسى » حين أجرى أوّل إحصاء ل «شعب» بني إسرائيل 
الصغير على أساس الأسباط والعشائر (عدد: 47/١9/55‏ 
و١/١17/7):‏ 


«وكلّم الوب موسى في بريّة سيناء في خيمة الموعده 
في اليوم الأول من الشهر الثاني من السنة الثانية 
لخروجهم من مصر قائلاً: أخصّوا كل جماعة بّني 
إسرائيل بعشائرهم وبيوت آبائهم؛ و«تحصيهم أنت 
وهارون بحسب جيوشهم وليكن معكما من كل 
سبطٍ رجل». 


تطلّب هنا الإحصاء نفيراً عاماء جرى على أساس ديني 
صرفء إِدّ كان الاختيار مشروطاً بانتساب الرجل أو البيت 
إلى النسل الإسرائيلي ليُعدٌ وسِبْطأو. ولذا طلب موسى 
وهارون من الرجال (أن يَنْتَسِبو) وجمعا والجماعة كلها في 
اليوم الأول من الشهر الثاني فانْتسبوا». بهذا المعنى تمحؤّل 
نظام الأسباط مع موسى؛ تحولاً جذرياًء إذ أصبح نظاماً دينياً 
خالصاً لا مجرد تراتب يتطأبه وجود هذه الجماعة. لا تعني 
كلمة وإحصاءة هنا سوى إعذاد قوائم الأنساب؛ وهي 
محاولة مبكرة لتدوين القرابات؛. قامت التوراة بحفظها لنا 
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القد تعايشت الأشكال الثلاثة من التنظيم داخل الجزيرة 
العربية» طويلاً معكرةٌ عن التشكل الجديد للتراتبيات 
الأسرية. ويتبينٌ من وصف النويري (نهاية الأرب في فنون 
الأدب: 7: 1177) أنَّ القبيلة القديمة كانت؛ بالفعل» على 
ههيئة الناقة» فهي تتألف من: الجلّم» الجماهيرء الشعوب» 
لقبيلة, العمائرء البطون» الأفخاذ الفصائز » الذهط. ومن 
الواضح أن العرب القدماء كقّواء مع الوقت» عن استخدام 
يعض مفاصل هذا التراتب» في سياق تشذيبهم المستمر 
لشكل تورّعاتهم. بيد أن العلاقات التناظريّة المدهشة التي 
يقيمها هذا التصوّر لتجمع الجماعة؛ بين (الجذم) وهو جسم 
الناقة بضخامته. وبين (الجماهير؛ وهي مجمّع الصخور؛ 
يُحيلنا على ذكريات هذه الجماعة عن بيثتها الصخرية في 
الماضى الغابر. وكما أن هذا التعبير يستند إلى الذكريات 
القديمة الراسبة؛ فإن محاكاة شكل «الناقة» هو من بقايا 
الراسب الثقافي للنظام الأمومي, لأن المحاكاة جرت للناقة لا 
للجمل كما هو مفترض؛ وهذا ما سوف نعالجةُ تفصيلا 
لبيان صلته بقداسة الناقة؛ التي نرى في أسطورة طرد هاجر 
وإسماعيل؛ تعبيراً من تعبيراتها. وقد لاحظ اين الكلبيء أن 
القبيلة «الجديدة» احتفظت» مع هذاء بيبعض بقايا التنظيم 
القديم؛ حتى أنها مزجت بين محاكاة «الناقة) من جهة 
ومحاكاة «الإنسان» من جهة أخرى؛ وذلك بالإبقاء على 
بعض مفاصل نظام التجمّع القديم مثل «العمائر؛ الذي 
تلاشى مع الوقت. على هذا النحو جرى التخلّي عن بعض 
مرتكزا ات النظام القديم؛ مثل «الجذم؛ ووالجماهيرة والعمائرة 
في سياق التطور التاريخي للقبيلة الجديدة التي ولدت من 
نسل إسماعيل. وثمة مزاعم قليلة الأهمية يوردها 
الإخباريون؛ عن إضافة لجأ إليها العرب كان من شأنها أن 
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شروط الاستقرار 
«.. قفاية الأحوال عندهم ‏ 
البدو والعرب ‏ الرحهلة 
والتغفلّب وذلك مناقضش 
للسكون الذي به العمران 
ومناقيٍ له. فالحجر مثلا إنما 
حاجتهم إليه لنصبه أثاني 
للقِدْر فينقلوته من المباني 
ويخربوتها عليه ويعدونه 
لذلك. والخشب أيضاً إنما 
حاجتهم إليه ليعمروا يه 
خيامهم ويتخذوا الاوتاد منه 
لبيوتهم فيخرّبون السقف 
عليه فلذلك صارت طبيعة 
وجودهم منافية للبنام الذي 
هو أصل العمران». 

(ابن خلدون: مقدمة: )1١١8‏ 


شقيقات فريش 


الترحال والتمدّن 
د.. وقد ذكر جماعة من أهل 
السير والاخبار أن جميع من 
ذكرنا من هذه القبائل كانوا 
أهل خيم وبدى مُخيّمين في 
مساكنهم من الارض. وأنٌّ 
أميماً أول من ابتنى البُنيان 
وقطع الاشجار وسقّف 
السقوف واتّخذ السطوح-)». 
(نص المسعودي ؟لا) 
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تضاعف وحدات هذا الشكل الهندسي؛ هي والحمولة)» ولا 
يبدو هذا صحيحاً؛ والأرجح أن نظام الحمولة يتصل 
بالهجرة والترحال وأن الإضافة لم تكن متأخرة؛ بل قد 
تكون حلقة منسيّة من حلقات الهندسة الاجتماعية التي 
نشأت في قلب عصورر التنقّل والترحال. وبالفعل؛ ثمة صلة 
قوية بين كون القبيلة تتألف من «حمائل) كما هو الحال 
حتى اليوم؛ وبين كونها جماعة متحركة بما أن «الحمولة» 
هي قافلة الإبل. كان مفهوم الاستقرار عند العرب؛ في وجه 
الإجمال» سواء أكانوا عرباً عاربة أم عرباً مُسْتَعرِبّة) موضوعاً 
للتنازع حتى في هذا الإطار من إنشاء هندسات اجتماعية 
متوازية؛ ذلك أن فكرة المكوث في «وطن» واحدء يعني 
للقبائل الجائعة وفي بيئة معادية؛ مفاقمة لشروط الدمار؛ 
ولذلك كان التعايش ممكناً بين نزعتين متأصلتين ومتناقضتين: 
نزعة ماضويّة تشدّ الجماعة إلى طفولتها حيث التنقّل من 
مكان إلى آخرء بحثاً عن دوطن؛ ممائل للوطن التاريخي 
تتوافر فيه شروط الإقامة؛ ونزعة أخرى تتجاذب معها بقوة» 
إلى الاستقرار والكفٌ عن «الجوّلان في الأرض» بتعبير 
الإخباريين؛ وبالتالي التفتيش عن حلول حياتية جديدة 
لمواجهة مشكلات «الإقامة؛ في الأرض بما فيها مشكلات 
التكائر في الأنسال وتعقّد شبكات الانتساب. 


ارتأى المسعودي في فهمه لموضوع الاستقرار بالنسبة إلى 
القبائل (مروج 7: 25145 148) أنّه كان يرتكزء في 
الأصل» على قواعد ثقافية (أخلاقية) صارمة متزمّتة 1 
به؛ إِذْ إنَّ القدماء من العرب: 
دلا ركبهم الله على سمو المخاطر وتُبل الهمم والإقدار 
والأنقّة والحمئة من الممَدْةَ والهرب من العار؛ بدأت 
بالتفكير في المنازل والتقدير للمواطن». 


اققسم الآول: نفي إسماعيل 


هذه الدوافع الثقافية (الأخلاقية) وقفت وراء البحث عن 
مواطن الاستقرار الموقتة؛ التي سمّاه العرب ب «لمنازل» 
تفريقاً منهم بين هذه المساكن وبين مواطن الاستقرار 
الطويل؛ ولذا تعايش التعبيران تعايشاً مطرداً داخل المرويات 
الإخبارية والأساطير على هذا النحو: 9مواطن؛ القبائل 
و«منازل» القبائل. إن كلمة «منازل» التي تشير إلى الترحال 
وإلى الإقامة الموقتة» بحثاً عن الطعام؛ تَتَمكلُ تمثّلاً عميقاً 
وبارعاً تحؤلات القمرء معبود العرب؛ ف( منازل) القمر؛ 
وهي دورته؛ ذات طايع موقتء تتمتع بقابلية للتلاشي 
والظهور مراتٍ ومراتٍ ودون توقف. لقد نجم عن هذا 
الطابع الموقت للاستقرار؛ اضطراب عميق في نظام 
الانتساب» وأدّى إلى ظهور مشكلات جديدة وتناقضات 
جديدة أيضاًء لعبت دوراً مزعجاً في التحالفات القبلية. إِنَّ 
حير ة وعلماء» الأنساب» عند العرب» حتى في العصر 
الأموي, إزاء فُضاعة:؛ مثلا وما إذا كانت عدنانية أم 
قحطانية؛ لم تكن مجرد حيرة في «علم» يبدو أن لا معنى 
له؛ بل على العكس من ذلك؛ فقد ُظف «علم الأنساب» 
العربي في المعارك السياسية» وجرى الرّج بالقبائل على أساس 
حسم أنسابهاء استطراداً في التأكيد على أنّ هذه الحيرة تمَسّ 
صميم حياة الدولة الأموية؛ حين كانت قُضاعة الحائرة في 
نسبها هي بيضة القبّان في التوازنات القبلية الهشَّةء خارج 
محيط البلاط الأموي في عصر معاوية بن أبي سفيان. لقد 
كان الاستقرار الموقت مصدراً من مصادر اضطراب أنساب 
العرب وتداخلها؛ بينما كان الاستقرار الطويل عاملاً حاسماً 
في تدوين الأنساب والحفاظ عليها داخل «شكل؛ قابلٍ 
بدوره للتداول الشفوي. ومع ذلك فإن هذا الوضع كان 


يؤدي باستمرار إلى نتائج عكسية وغير متوقعة. فالاستقرار 
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شقيقات قريش 


غَزْبَة 
«... عَرّبَّة: بالتحريك هي في 
الاصل اسم لبلاد العرب. قال 
أبو منصور: واختلف الناس 
في العرب ‏ سمّوا عرباً والذي 
يتبيّن من هذا أن كل من 
سكن جزيرة العرب ونطقٌّ 
بلسان أهلها قهم العرب. 
سمّوا عرياً باسم بلدهم 
الهربات. وقال أيو تراب 
إسحق بن الفرج: عَرَبة باحة 
العرب. وقال أبى سقيان 
الأكلبي من خثعم: 
أبونا رسول الله وابن خليله 
بِعَرْيَة بوانا فيْهُم المركبسه. 
(نص ياقوت) 
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الطويل في المدن» كان يدفع؛ تدريجاً ومع الوقت» نحو 
تحلل الروابط والقرابات الدموية» ويفشخ شبكات النسب» 
بينماء على الضّد من ذلك» كانت الجماعات المرتجلة 
والمهاجرة» تحافظ بقوة على أنسابهاء بما هي مصدر وقاية 
وحماية من الدمار. 


هذا التناقض المحيّرء واجه قبائل العرب؛ وقد ارتأى ابن 
خلدون (القدمقٍ أن العرد ب «تأملوا في نشأة المدن والأبنية 
فوجدوا فيها مَعرَةٌ ونقصاً». أُدى هذا التصوّر؛ بالنسبة إلى 
ابن خلدونء إلى أن يعتبر تدوين الأنساب حكراً على البدو؛ 
فيما الجماعات التي جاورت أماً أخرى كانت عرضةٌ إلى 
اختلاط أنسابها. إِنَّ كلا من المسعودي وابن خخلدون ينظران 
إلى موضوع الاستقرار كمفهوم يرتبط» عند العربء يثقافة 
قديمة, رأت باستمرار إلى أن «الأرضين تمرض كما تمرض 
الأجسام وتلحقها الآفات». ولذلك قاد التأمل في هذا 
الوضع المتناقض؛ إلى فحص تجربة الاستقرار من زاوية عيوبه 
ومشكلاته لا من زاوية منافعه. 


العرب وعَرْبة 
كانت المفاسِدٌ المحتملة للمَوَاطِن تقود العرب نحو تصوّر 
المديئة ككائنٍ حي؟؛ قابل بطبيعته, هو الآخر للفساد 
والعطب وربما الدمار؛ فيما بدت الصحراءء في المقابل» 
بمنازلها الموقتة» مجالاً حيوياً للإفلات من الخطر. وقذ يكون 


الهذا التصوّر المشحون بالرموز» أساسٌ أسطوريّ نجده في 


المؤويات الخاصة بالعرب وفي التوراة كذلك» عن دمار المدن 
بفعل قوى مهيمنة» خارقة) غاضبة ومدمرة في عقابها. وفي 
هذا النطاق؛ فإن مَُوية التوراة عن دمار اسدوم وعمورة) 
تشيرٌ إلى قابلية المدينة للدمار والفناء» تماماً هو الحال مع 


اقفسم الأول: نفي إسماعيل 


لأورشليم ودإرغ». ولذا كان الحوف الغريزيّ من المدينة؛ 
ولكن في الآن نفسه الحلمٌ بها والتطلّع إلى بلوغها؛ يُعِيدٌ 
تشكيل هذا المفهوم عن الاستقرار. نحم عن ذلك» في نهاية 
المطاف, تصوّر لمدينة صحراوية تتممّع بقابلية 9نقلها» 
وحملها أثناء الترحال. أي: مدينة يمكن؛ عند اقتراب الخطر 
تفكيكها وإعادة تركيبها من جديد؛ وتتي» فوق هذا كله 
لقاطنيها داخل الفضاء الصحراويء قدرةً استثنائية أكبر على 
صدٌّ الخطر ومواجهة الفناء الجماعي» جرّاء الأوبئة أو ثورات 
البراكين والرياح المدمرة. ويبدو أنهم وجدواء أنّ من المناسب 
عند اختيار الأوطان الموقتة: 


ربما قوي فض بأجسام سكانها وأحال أمزجة قُطانها 
أي غير أمزججة سكانها». 


وهذا ما يرتعيه المسعوديّ (مروج الذهب) ولكن من المهم» 
في هذا السياق» التدقيق في المعنى الفعلي الذي ينطوي عليه 
اصطلاح «العرب العاربة) 0 له صلة وثيقة بالاستيطان 
وبناء المدن والاستقرار؛ وبالتالي ظهور قواكم الأنساب. لا 
يفيد معنى «(البائدة» الذي يتلازم مع هذا الاصطلاح 
ويستعمل كبديلٍ دلالي عنه؛ المعنى نفسه» كما قد يتخيّل 
الدارسء وإِنّ كان الاستخدام يتيح مثل هذه الإمكانية؛ بل 
هو ينصرف إلى معنئ أخر يتّصل بكلمة «عَزية)؛ وهذه 
وردت لأول مرة في نص قدم؛ في التوراة في معرض 
وصفها شعوباً بدويّة مرتحلة تقطن 5 محدّداً هو وعَوبة», 

وقد رأى المسلمون الأوائل» عندما تفجّر النقاش حول جذر 
كلمة وعرب» أن أسم العرب جاء من اسم موضع (غَوية) 
هذا وهو الاسم الذي أطلِق على جزيرة العرب ولذلك 
يغدو اصطلاح «العرب العاربة) صفة لجماعة بشريّة تحذرت 


٠ 


شقيقات قريش 


بنذو إسرائيل والعرب 

«ومن أشد تقار ب في النسب 

وموافقة في القرابة وأشدٌ 

تباعدٍ في اللغات بنو إسماعيل 

وبنى إسرائيل أيوهم واحد 

وهؤلاء عرب وهؤلاء عيّر..». 
(نصٌ ياقوت 4: )1١١‏ 
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من الجنوب (اليمن) صوب الشمال؛ أي: صوب «عوبة). 
وعلى الأرجح؛ في هذا النطاق؛ أن أسطورة طرد إسماعيل 
وأمه (نفيهما)» ‏ تشير إلى الجماعة المنفصلة عن العبرانيين» 
والمتجهة مرغمةً صوب «عزّبة) حيث تقطن تجمّعات قبلية 
تسيطر على الإقليم الشمالي الخصب؛ ولهذا السبب جرى 
تصوّر ظهور اللغة العربية كلغة خاصة بالجماعة المطرودة؛ 
وكأنه نتاج هذا الطرد ووصول إسماعيل إلى مكة. 
يلسيجمٌ هذا التصوّر» إجرائياً» مع فكرة انطلاق الهجرات 
السامية من موطن ماء هو (الخرّان البشري؛ الأول؛ الذي 
تدفّقت منه. تاليا هجرات كبرى صوب العراق والشام 
ومصر وكريت. وإبّان ظهور الدولة الإسلامية ثار نقاش 
حيوي ومثير بين الفقهاء المسلمين واللغويّين حول أصل 
كلمة «عرب؛ ومن أين جاءت وماذا تعني» وذلك سعياً وراء 
تغبيت إسلاميّ للهويّة؛ ولأجل فهم أفضل لمعنى الكلمة 
نازع في أصلها. وفي إطار هذا التنازع اللغويٌ كان بنو 
إسرائيل والصلة الدموية بهم؛ مادة أساسيّة» مثيرة هي 
الأخرى؛ بما أن المسلمين أجازوا مدّ أنسابهم إلى «عابر». 
كان الثعالبي مُتّردداً أو محايداً في الإشارة إلى معنى النقاش 
من زاويته اللغوية. وارتأى أن المسألة تنحصر في اختلاف: 

«الناس في العرب لِمَ سُهُوا عرب فقال بعضهم: أوّل 

من أنطق الله لسانه هلغة العرب: يَعدِبْ بن قحطان 

وهو أبو اليمن وهم العرب العاربة». 
لا يبدو هذا التقدير حصيفاً أو مقبولاً؛ كما أن حياديته 
الباردة لا تكاد تقَنُّمُ شيئاً. لكن ياقوت الحموي (المعجم: 
)٠١9 :4‏ ارتأى أن أولاد إسماعيل نشأوا في موضع محدّد 
من الجزيرة العربية يُقال له «عَزبة) وهذا الموضع هو تهامة. 
ولم يكن هذا صحيحاً؛ لأن عَرْيّة» بحسب ابن الكلبي؛ 


النسنم الأول: نفي إسماعيل 


الذي ينقل عنه ياقوت» هي سائر أجزاء الجزيرة العربية؛ لا 
تهامة وحدها. 

واحتجٌ بعض المساهمين في هذا النقاش ببيت شعر (منحول) 
يُنسب اعتباطاً لأبي طالب والد الخليفة الراشديّ الرابع علي: 


«وقزة دار لا يحل حرامها 

من الناس إلا الْلودّعي الخَلاجل) 
لقد رأوا في هذا البيت «الموضوع والمدحول؛ أساساً صالحاً؛ 
مع هذا لكي تَتطابق «عَرْبَة) التوراتية مع «عَوْبّة) العربية؛ 
وهي مطابقةٌ مثيرة بالفعل» لأن العرب كما بني إسرائيل؛ 
يتفقون على الاسم ذاته وطٍبقاً للصيغة التي وَرَد فيها في 
التوراة؛؟ على أنه الوطن التاريخئ لهم. وإذا أخذنا المعنى في 
صورته الجغرافية التي تصوّرتها التوراة ل هعَرْبَةَ لا في 
صورته اللغوية وحسب؛ وعلى أساس أنه توصيف مكاني 
نَظر إليه كاتب النّص التوراتي من موضعه جنوب غربي 
الجريرة العربية» ورأى فيه امتداداً صحراوياً حتى أقصى 
الشمال؛ فإن هذا الموضع لن يكون في هذه الحالة سوى 
الطريق الافتراضية التي انمه إليها موكب بطل الأسطورة 
إسماعيل وأقّه هاجر بعد طردهما؛ وهو توصيف لا يبدو 
غامضاً أو مُلْتَبساً كما هو الحال مثلاً مع سكير التي اتجه 
صوبها عيسو (العيص). ويُفَهُمٍ من بيت شعرٍ آخر منسوب 
للثوري: 
«لنا إبلٌ لم تطمُث الذَّل بَتيها 

بتغرّبة مأواها بَفَرنٍ فابطحاهء 


إن هذا الوصف يتلازم مع ذكر أمكنة ومواضع محدّدة 
يعرفها العرب بعمق؛ كما يُفهم من المرُويات التاريخية عن 
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عَرْبَةَ وإسماعيل 
دنشا أولاد إسماعيل بعرَبّة 
وهي من تهامة فنسبوا إلى 
بلدهم وقال أسد بن الجاحل: 
وعَْبةٌ ارض جد في الشهر أهلها 

كما جد في شرب النُفّاحِ ضما 
مجيء عرّبة كلها ساكنة الراء 
دليل على أنها ليست 
ضرورية: وإنْ كان الأصل 
سكون الراء». 

(نصٌ ياقوت 4: )٠١5‏ 
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هذه النقاشات المحتدمة؛ أنها انتقلت من عير السجال حول 
«عَرْيّة) وتحديد جغرافيتها وما إذا كانت (تهامة) وحدها أم 
كامل الامتداد الصحراوي؛ إلى حز تحديد نوع الصلة التي 
ربطت العرب, ذات يوم بيني إسرائيل. وقد لاحظ ياقوت 
أثناء نقله لأخبار هذا السجال من مصادر لم يذكرها 
بالاسم؛ أن العرب احتججواء ضد الرأي القائل بصلة ما مع 
بني إسرائيل؛ بحجج عدّة وقالوا إنهم هلم يكونوا عرب كما 
ذهب إلى ذلك بعض الفقهاء؛ وهذا أمرٌ لم يصلنا عنه شيء 
كثير. وارتأى. ياقوت: 


لا نرى أن بني إسرائيل قد عمروا الحجاز؛ ولذا لم 

نبوا عرباً لأنهم لم ينطقوا بلسانٍ كان قبلهم». 
.وهذه الحجة هإنهم لم يتكلموا بلغة هي سابقة على 
ظهورهم)؛ تفيد معنئ واحداً: تأكيد أزليّة اللغة العربية؛ إِذّ 
ظلّ العرب يعتقدون أن لغتهم قديمة قِدّم وجودهم؛ تضرب 
بجذورها في تربة المسرح الذي لم يكن قد شهد بعد ظهور 
بني إسرائيل. لكن أيَا من المتساجلين لم يلتفت إلى التناقض 
الفاضح بين وجود قوائم أنساب مشتركة مع الإسرائيليين» 
وبين نفي الصلة الدموية بهم؟ لقد تداخلت وتشابكت 
مسائل الأنساب» واللغة والوطن التاريخي والصلة مع بني 
إسرائيل» حيث غدا كل نقاش حول هذه المسألة؛ مثيراً 
لمسألةٍ أخرى. 


إنَّ معرفة العوراة بعالم «عَْبة) التي انمه صوبها موكب 
إسماعيل الأسطوري؛ تبدو على رغم التناقضات» معرفة 
عميقة وغنية؛ وهناك ثلاثة سطوح داخل النص العوراتي 
تعرّف بهذا العالم: 

الأول: بصفتهم «إسماعيليين»؛ ولكن من دون القطع 


الأقسم الأو ل: نفي إسماعيل 


يكونهم أبناء عمومة كما هو مُفْتَرض من فحوى (سفر 
التكرين) الذي نحدث عن طرد إسماعيل أثناء وليمة ختان 
لمسحقء باعتباره أخاً من أمّ وأجنبية». إن سائر الأسفار التالية 
تصمت عن هذه القرابة الدموية؛ وتكتفي بالإشارة إليهم 
ك (إسماعياتّين» في سياق الكلام عن «غرباء» تأتي قوافلهم 
مصادفةٌ حين يلقى يوسف في البكر. هذا «التغُريب» للأخ 
المطرود وتغبيت صورته وصورة سلالته من بعده كغرباء؛ 
يُفصح عن امحتوى الفعلي روي الطرد؛ فهي مُصِكُمَةٌ لسرد 
أسطورة.وصول الإسماعيليين إلى وعبة) من خلال الحديث 
عن قرابة دموية تََلْلت واندثرت. لكن التوراة» في المقابل» 
تعودٌ في نصوص أخرى» وتتحدث عنهم كجزء من بني 
إسرائيل. وثمة نص مثير عن حملة نيوخذنصّر على العرب 
(يهوديت: ؟1/١١18-1)‏ يدعم مزاعم وهب بن منيه 
والأندلسي (نشوة الطرب في أخبار جاهلية العرب) عن 
معارك جرت بين بني إسرائيل وأهل مكة في عصر تاشر 
النِعَمْ الملك اليمني (ياسر يهئعم في النقوش). تقول رواية 
الاندلسي عن وهبء إن هذه الحروب اندلعت على خلفية 
ثأر قديم عندما قامت جُْهُمْ وأهل مكة بدفن تابوت العهد 
في مزابل مكة؛ «وكان لهم هناك ما تعلق بدولة جَُوْهُمْ 
الثانية)وهي عبارة مشوّشة ولكنهاء مع ذلكء تلمح إلى الثأر 
القديم. إن واقعة «دفن تابوت العهده التي أشار إليهاء في 
الأصلء مؤرخ اليمن (الهمداني: الإكليل) تجعل من هذه 
المعرفة بعالم العرب» معرفة مشحونة بالتوتر الثقافي. 


إذا كان نص يهوديت عن حملة نبوخذنصٌر يتضمن هو 
الآخر معرفة من نوع ما بعالم العرب؛ فإن هذه المعرفة 
تكاد تكون ممزوجة بالقدر نفسه من التوتر. ومع أن سفر 
يهوديت قليل الأهمية من الناحية الدينية والتاريخية» فمؤلفه 
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نص التوراة 
«وخرجوا من ثينوى وساروا 
ثلاثة أيام مُتّجهين إلى سهل 
بعُتيلة. وغادروا بكُتيلة 
وعسكروا بالقرب من الجبل 
الذي إلى شمال قليقية العليا. 
وأخذ كلّ جيشه من مُّشاة 
وفرسان ومركيات. ومضسى 
من هناك إلى الناحية الجبلية. 
وكسَرٌ فود ولود وتهبٌ 
إسماعيل الذين حيال البريّة 
وجهة جنوب كلون. ثم سار 
بجانب الفرات واجتاز ما بين 
النهرين. 
واحتلّ بلاد قليقية وسحق 
ودمّر جميع الذين يقاومونه 
وجاء إلى حدود يافث التي إلى 
الجنوب حيال ديار العرب». 
(يهوديت: )58-1١١/"1‏ 


شقيقات قريش 
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مجهول وقد كتب على الأرجح في أواخر القرن الغاني 
ق.م.؛ وترجم عن أَصلٍ يوناني وآخر إرم زهاء 4٠٠١‏ بعد 
الميلاد؛ فإن قيمته في نطاق الفكرة الآنفة تتحدّد في وصفه 
ل «منازل» ومواطن الإسماعيليين الذين انتشروا.في عصر 
نبوخذنصّر 557 ق.م. في رقعة جغرافية واسعة» خارج 
الحجاز وعلى مقربة من حدود الدولة البابلية. 


الغاني: بصفتهم سكان موضع يُدعى اغَرْبّة) أي: سكان 
بادية. إذا ما وضعنا هذا التصنيف «الأنطولوجي» الشفّاف 
عن العرب كما تخيلتهم التوراة في نصوصهاء في إطار 
العدافع الجماعيّ نحو التمايز ثم الانفصال؛ فإن المقصود 
ب وبي إسماعيل؛ قد لا يشير تماما إلى الإسماعيليّين؛ 
وذلك للاختلاف البينٌ في صيغة الاسمين. كما أَنَّ المقصود 
بهؤلاء قد لا يشير تماماء ولا يؤدي المعنى نفسه في اسم 
السكان الذين يقطنون هعرْيَة)؛ وبالطبع فإن منازل 
الإسماعيليين مُيِزت داخل نصٌ يهوديت عن «ديار العرب». 
هذا التفريق بين سائر الصيغ واختلافها الواضحء قد لا يبدو 
اعتباطياً بالنسبة إلى كتّاب النصوص التوراتية. ولعله فوق 
هذا؛ يتضمن أساساً من نوع ما لمعرفة بحدوث تمايز داخل 
جماعات عربية قديمة. إِنَّ التفريق الذي أقامته نصبوص 
التوراة بين النسل الجديد من القبائل الممُكَسِبة إلى إسماعيل 
(بني إسماعيل. الإسماعيليون) وبين الجيل القديم من القبائل 
العربية (سكان عَرْبَة) و(ديار العرب) ينحصر في النقطة 
الجوهرية التالية: افتراق الجماعات العربية عند مفترق طرق 
الاستقرار في مواطن ومنازل» تعكس درجة تحضّرها أو 
بداوتهاء كما تعكس درجة ونوع صلتهاء عبر الطفولة 
البعيدة» ببني إسرائيل. إن تريب الإسماعيلئين؛ والصمت 
عن الإشارة إلى الصلات الدموية الأسطورية بهم كما.هو 


ا#قسم الأول: نفي إسماعيل 


مفترض من محتوى مَرُوية الانتساب إلى أب مشترك هو 
إيراهيم» والتغاضي عن محتوى «(الطرد») بصفته عملا 
مصائماً ضد «أخ من زواج خارجي؟ يكشف بجلاء الطابع 
الرمزي للمَزوية» فهي مزوية قُصِدَ منها رواية حادث هجرة 
قبيلة كبرى من قبائل العرب العاربة صوب مكة. 
الثالث: بصفتهم قبائل قو قويّة تملك «مدناً حصينة). 


تعود هذه الصورة في الواقع؛ إلى عهدٍ أقدم من الصور 
الأخرى؟ إِذْ وردت في مطلع سفر التكوين وارتبطت بعصر 
الأب الأعلى إبراهيم. ولكنها لا تصرّح بما فيه الكفاية 
ب وإثئيّة» الجماعات التي تتحدث عنها. ومع ذلك فإن 
قبائل وأرض كنعان» هي من الجماعات العربية القديمة؛ وهي 
امتلكت (مدناً حصينة» أي مواطن استقرار طويل قبل أن 
تتحللٌ وتتفسخ وتتلاشى عن المسرح التاريخي. 
فضلاً عن ذلك كله؛ ترِدُ في التوراة إشارات أخرى, ثانوية» 
ع لح بعالتت ين ين عام شم العربي» في 
نحميا: 70/7 17/78 ووالعرب» في نحميا أيضاً: 0 
- 4/5: [ولَاً سمع سنبلط وطوبيا والعرب والعمونيون]. 
وجحشم هذه هي التي ترد في سائر الكتب الإخبارية في 
صورتين: بشم وجاسم وقد عدّها الطبري من العرب 
البائدة (الطبري: .)١‏ 
هذه اعدو الغلائة للتص التوراتي عن العرب» تتضمن 
تَخييلاً مطرداً لجماعات لا صلة نسب نسب حقيقية لها ببني 
إسرائيل» ولكن قيمتها تكمن في أنها ' تعطي؛ من جانيهاء 
تصسوّراً را عن نمط استيطان العرب 0 استقرارهم. فهم إِما 
0 وإسماعيليين تجار أو «سكان عزبة) أو «العرب الذين 
لا أغلاقٌ لبيوتهم»؛ وهذه كلها إشارات في العمق عن 
التمايز الذي ابتدأت فصوله مع أسطورة طرد إسماعيل؛ 
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جسم 
وعمليق هو ابو العماليق 
ومنهم كان للجبابرة بالشام 
الذين يُقال لهم الكنعانيون 
والفراعنة بمصر. وكان أهل 
للبحرين وعمان منهم يسمون 
جاشم وكان متهم بنى أميم 
اين لاود أهل ويار يبارض 
الرمل وهي بين اليمامة 
و الشحرَت». 
(نص ابن الأآثير 
الكامل: :١‏ 05) 


شقيقات قريش 


نص المسعودي 

«ثم دعا ابثاً له يُقال له مالك 
ويقال بل كان يثيماً في 
حجره. فقال إذا جلستٌ أطعم 
الناس فاجلس عتدي 
ونازعني الحديث واردد علي 
وافعل بي مثل ما أفعل بك. 
فجاء أهل مارب فلما جلسوا 
أطعم الئاس وجلس عشدة 
الذي أمره بما أمره به فجعل 
ينازعه الحديث ويردٌ عليه. 
وحلف ليقتلئّه. 

وقال: لا أقيم ببلد صُّيْمَ بي 
هذاء. 


(مروج 5: 4 ؟) 


١١و‎ 


والذي نحم عنه ظهور اللغة العربية (لسان إسماعيل) ونشوء 
القبيلة في شكلها التراتبئ الجديد بعد القطع مع نظام 
الأسباط القديم. 


ب - الوليمة الطقوسية: فطام إسحق وطرد إسماعيل 


اقترنَ حادث طرد «الطفل» إسماعيلء؛ في النّص التوراتي 
بمأدبة أقامها إبراهيم في فِطام ابئه إسحق. ولكن اللريعة 
المستتخدمة لتحقيق هذا الطرد» كانت حرمان إسماعيل من 
أن يكون شريكاً في الميراث. تُحيلنا فكرة الوليمة لعحقيق 
الطردء على سلسلة من الأساطير العربية القديمة التي تتوافق 
بها تدان جم رفي الدردو لاضن احديما 
داخل السرد الإخباري نحو تصوير هجرة القبيلة. إن 
الأسطورة الأكثر شهرة؛ ودينامية في الكشف عن العلاقة 
بين الطرد والميراث؛ هي أسطورة هجرة عمرو بن عامر 
مزيقياء؛ وهو ملك أسطوريٌ من ملوك العرب الجنوبيين 
الذين قادوا أكبر هجرة للقبائل بعد حادث دمار سد مأرب. 
تنطوي هذه الأسطورة على كشن مُثْقّن للتقاليد الرعوية 
في الهجرة: وليمة طقوسية تجرى فيها علناً عملية طرد 
للابن. 


ولأن بنية السرد التوراتي متمائلة مع بنية السرد الإخباري 
العربي ومع الأساطير القديمة للعرب؛ فإن الوليمة الطقوسية 
تحعلٌ حيّزاً مركزياً في الحدث؛ حيث يقوم سارد التص 
بإنشاء «ذريعة) ممائلة لذريعة إبراهيم» تحقّق له إ[نجاز وعده 
بطرد ابنه؛ وهذا عمل رمزي خالص يهدف أساساً إلى رواية 
حدث هو الهجرة. أعطى ياقوت (5: 17) والمسعودي (؟: 
والأزرقي :١(‏ ؟4) ونشوان بن سعيد الأندلسي: 
)١40(‏ وابن هشام (1:؟١)‏ والبلاذري (4؟) نصوصاً 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


متمائلة في الأسطورة؛ مع بعض الاختلافات الطفيفة. لكن 
ابن هشام يبورد أبياتاً يزعم أنها للأعشى تروي هذه 


الأسطورة شعراً: 
«فصاروا أيادي ما يقارو 
ن منه على شرب طقل فيلنى 


إنَّ الذريعة المطلوبة لإفساد الوليمة الطقوسية؛ ينبغي أن 
تصدر عن الابن. فكما صدرت في التوراة عن إسماعيل؛ 
فهي تصدر عن أبن مزيقياء. وهو السبب ذاته الذي برت 
به أساطير عرب الجنوب هجرات قبائلها. ما حدث في 
وليمة إبراهيم (ونظيرتها وليمة مزيقياء اليمني) أن الابن كان 
مصدر الفساد المحض للهجرة؛ إِذْ بدأ يلعب مع أخيه 
الصغير إسحقء وقد وجدت سارة؛ المرأة الغيوره في هذاء 
سيباً كافياً للغضب وطرد إسماعيل (ونظير الطرد؛ التهديد 
بالقتل مع مزيقياء). ولأن تقُئيات السرد التوراتي لا تنشغل 
بمعالجة التفاصيل على أسس عقلانية؛ وبدلاً من ذلك تلجأ 
إلى كل الوسائل جعل هذه التفاصيل عجائبية» ومدهشة 
حتى في تناقضاتها الصارخة» شأنها في ذلك شأن يَقُنيات 
السرد الإخباري العربي القديم؛ فإنها حوّلت المأَدُبَة إلى سبب 
قائم بذاته سوف يسفر فساده» أو تَعَطله عن هجرة الطفل؛ 
ورمزيأ» هجرة القبيلة الصغيرة وانفصالها عن مجتمعها 
القديم. هذه التناظرات؛ وهذه التمثّلات المطردة والتوافقات 
الدلالية والرمزية بين الهجرة ومائدة الطعام» يمكنها أن 
تُفصح بدهاء عن العلاقة بين المكوّنين البارزين في الخطاب 
الأسطوري لكل من «الروايتين» التوراتية واليمنية العربية. 


نحن لا ثُبالي كثيراً؛ مع التص الإخباري» كما مع المؤوية 
والأسطورة» لا بعسلسل الوقائع ولا بطبيعة الدوافع 


١ذ١‎ 


مزيقياء 
١‏ ولم يزل ولد قحطان ل 
أطيب عيش إلى أن ه هلك سبا 
تداوا تُ الاعصار قرناً بعد 
قرن إلى ان أرسل الله عليهم 
سيل العرم وذلك أن الرئاسة 
انتهت فيهم إلى عمرو بن 
عامر مزيقياء..:. 
(نص المسعودي 
مروج : ليلظة 


شقيفات قرش 


١٠٠ 


الافتراضية؛ وما يَهِمُّنا هو أن نحصل على نتائج سريعة 
وموضية؛ فمثلاً: لن يكون هناك أي معنى لأن نتساءل عن 
سبب التناقض الصارخ والبينُ في الصور التراجيدية لكل من 
الطرد (مع إسماعيل) أو التهديد بقتل الابن (مع مروية 
مزيقياء). فإسماعيل الذي كان في الثالئة عشرة عندما 
تُصبت مائدة الطعام في فطام إسحق؛ طَردّ لأنه انّهِمَ 
(باللعب) مع أخيه؛ وهذا غير مكن من الناحية الإجرائية 
العقلانية. ولكن الأسطورة لا تتصئف معنا على أساس أنها 
حكاية عقلانية ذات تسلسل زمني عقلاني؛ ولا على أساس 
أنها تتضمن صوراً عقلانية للأبطالء بل على أساس آخر: 
أنها صور ووقائع رمزية مُرَكبة ذات أبعاد دلالية تتخطى 
الحاجز الشفاف لما هو منطقي؟ تخرقه وتعيدٌ بناءه وتركيبه 
وفقاً لفاعليات موازية ينهض بها الجهاز السردي؛ الذي 
يتكفل وحدة) رغماً عن الأبطال» يايصال المتلقين وتبليغهم» 
بالحقائق المرافقة لنصب مائدة الطعام. اللعب مع (الأخ 

الصغير) يفضى إلى الموت أو الطرد أو أن يتهدّده القتل؛ 
تماماً كما في اسطررة يوسف؛ الذي رغب في اللعب مع 
إخوته؛ فانتهى به الأمر إلى أن يُرمى في الحِب. هذا اللعب 
المحظور؛ وغير المرغوب به هو في جوهر التصوّرات الرمزية 
الآأولى عن حدود المشاركة في الإرث. المشيى في المؤوية 
التوراتية عن طرد إسماعيل» هو انقلاب الصور؛ الفوضى 
العارمة في تحديد وضعية اللاعب؛ فهو تارة ابن الثالئة 
عشرة:» وتارة هو «طفل) صغير» رضيع هو الآخر؛ ستحمله 
أنه على كتفيها وتذهب به إلى البريّة. هذا التسلسلٌ 
الاستثنائي في الوقائع لا يبدو منطقياً؛ وهذا هو المطلوب 
تماماً بالنسبة إلى الأسطورة التي سوف يعمل جهازها 
السرديٌ على جعل الأحداث غرائبية وخرقاء» ينقلب فيها 
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البطل إلى «طفل رضيع) يكاد يموت من الظلمأ ف في البريّة؛ مع 
أن طرده تم على أساس آخر؛ هو كونه 2 عشرة 
الذي خرق اللمب امحظور مع أخخيه الرضيع في يوم فطامه, 
وتستّب في إفساد مائدة الطعام. وعلى غرار السرد الإخباري 
العربي؛ فإن الأبطال في مؤويات التوراة» غالباً ما يتماهون 
مع ضحاياهم أو يتقمصون هيئاتهم وأشكالهم» حيث نفقد, 
نحن المتلقين» السيطرة على أحاسيسنا تجاه الصور فتختلط؛ 
ولا نعود نميّز أيهما كان «الرضيع؛ فيها؟ ومع ذلك فإن 
الجهاز السرديّ للأسطورة التوراتية» يعمل في اتاو غير متوقع 
ومفاجىء» لأن الآ ضية المرصوفة جردا أمامناء هي أر ضية 
«تراجيديا دينية» تتطلّبُ إبقاء إسماعيل في صورة الطفل 
الرضيع المطرودء وإقصاء صورته كصبي؛ ذلك أن التصعيد 
الشعريّ للمعاناة الدرامية» يستلزم بطلاً ضعيفاً منهكاً من 
العطش؛ يائساً وخائر القوى؛ لا صبيًاً محاربا حماراً وحشياً 
أو رامياً بالقوس؛ وهي صور مَهيبة يعرضها النصّ التوراتي له 
في السياق ذاته لحادث الطرد. 


التراجيدها. الدينية القديمة» التوراتية والعربية (كما مع أيوب 
مثلم بِدُ إنشاء صورة ة لبطلٍ عديم الإرادة؛ صغيراً كان أو 
كهلا ضعيفاً؛ ويكون فوق هذا كله؛ ضحية نموذجية 

للسخط والغضب. مثل هذه التّقُئيات في السرد القديم, 
موظفةٌ بمكر لتعمل على تهشيم أي تسلسل منطقي؛ فهو 
صبيّ ابن الثالثة عشرة» وطفل رضيع» ومحارب؛ وهذه كما 
يمكن لنا أن نلاحظ؛ العناصر الأساسية في الدراما الإلهية 
التي يلعب فيها الإنسان الضعيف والمطرود دور العبد 
الشقئ. فالأب الأعلى؛ أو الوِبُء هو الذي يقوم ‏ أخيراً ‏ 
بطرد ابنه من الجنّة (ونظيرها مائدة الطعام والاحتفال 
المصاحب لهاء ووجود المدعوين: أي أجواء البهجة والسعادة 


١ 


طرد إسماعيل 


الدوحة. فوضعت ابثها إلى 

جنبها فجاع واشتدٌ جوعه 

حتى نظرت إليه أمه يتشكط. 

قال: فحسبت أمْ إسماعيل أن 
ابنها فيصولت .س1 . 

(نص الازرقي: 

أخبار مكة: :١‏ هه) 


شقيقات قريش 


٠٠ 


التي يُعْمَرُ بها الطفل) وهذه تمائل؛ تمامأء حادث الطرد 
الأسطوري السماري عندها طرة الريك الإنساة من انلقة 
(من البهجة 000 ومائدة الطعام الطبيعيّة؛ الفردوسيّة)؛ 
وهذا منحى آخر تتم فيه استعادة منظمّة ومُتْقَدة من «اغخرن». 
ليست هذه التطورات في النص التوراتي ناجمة» برأينا عن 
تدخل المْحوّر 200040 وحسب؛ بل هي ناجمة أيضاً عن 
الاستخدام المفرط لنظام الاستعادة من جانب رواة الأسطورة 
الأوئل؛ الذين هدفوا في الأصل؛ إلى روايةٍ عن هجرة 
الإسماعيليين» فقاموا بتخييل يتمتع بقابليّة تجريدية عالية على 
توليد صور لانهائية للحادث. 
لقد تطوّر السرد الإخباري القديم؛ العوراتي والعربي؛ عن 
أساس سردي أقدم هو الأسطورة؛ وفي وقتٍ تالِ» صار 
عا متها قبل أن ينقهل: هنها بولكن اليحتفظ مضل 
عناصرها الأصلية والجوهرية داخل نسيجه. وبالفعل؛ فإنه ما 
من فسيرٍ مقبول لسبب تضكن هذا السرد لشنحدات 
الأسطورة؛ سوى هذا السبب الحقيقي. إن 0 النقديّة 
الأدبية؛ للنتصوص الإخبارية التوراتية والعربية مهتمة للغاية في 
لعفن عن الطابع الحقيقي ما فَعد امات تاريخية أو 
ثق ديئية مطلقة» ومن شأن أي متتتع حاذقٍ لخط نطوّر 
اسرد التوواتياللجرويات الباريخية عن لأوضوعات الكررىه 
مثل حروب بني إسرائيل مع جيرانهم العمونيين؛ أو أخبار 
الملوك الأسطوريين مثل سليمان 0 داود أو موسى أو أرض 
الميعاد؛ وهي موضوعات تشكل «الأساس التاريخي») في 
المعتقدات؛ أن يكشف عن «طفولة؛ هذا السرد؛ الذي انتقل 
من الصور الأسطورية إلى الصور الإخبارية. 
غالباً ما تعمل التراجيديات الدينية القديمة» عند العرب» على 
جعل الصغير أو المريض؛ وإجمالاً المؤمن الشقيّ؛ موضوعاً 
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نموذجياً في الاختبار الإلهيّ. فالصور القرآنية ‏ مثلاً ‏ 
لإسماعيل؛ كما هو الحال في التوراة؛ نظهر هذا الاختبار 
على أكمل وجه: لقد طلب الأب من ابنه البكر أن يتقجل 
برضئٌ #نتسلم ودون تردّدٍ أو مُسَاءَلَةَ تقديمه كأضحية: 
وذلك حين أصعده الجبل. هذه الصورء حيث الأبطال 
الصغار أو المرضى الذين أنهكهم سقم المرضء يتقكلون 
برباطة جأش محزن مصائرهم؛ تسمح للسرد بأن ينعقل 
بحريةٍ أكبر من نسق «الإبلاغ» عن فكرة الطرد» إلى نسق 
الطرد نفسهء كجزءٍ من موضوعةٍ أعمّ هي في قلب الاختبار 
الإلهيّ وفي صميمه: وضع البطل الصغير في الصحراء 
(البوية) أمام قدر العطش. وهذه إحالة رمزية أساسية إلى 
فكرة العطش أو الظمأ القديم الجماعي والمأسويّ الذي 
واجهته القبيلة المهاجرة من اليمن إلى مكة (برّيّة فاران في 
التوراة وهي جبال مكة بحسب الفقهاء المسلمين). 

لقد عنى الانفصال عن الجماعة القديمة؛ فٍْ في «وطن» جديد 
وفي شكل تراتبيّ جديدك» في بعض أوجهه تقابلاً دامياً 
ومصيريًا مُذلاً مع الظماً؛ ذلك أن المهاجر والبدويٌ يترك 
وراءهء حين يُطرد أو يهاجرء الماء والطعام. أي: المأدية. 

وبالفعل فقد ترك إسماعيل خلفه المَدُبَةَ مرغماًء ليجد. نفسه 
في مواجهة مكشوفة مع العطش. على أن كل التراجيديات 
الدينية» كما هو الحال مع أسطورة طرد إسماعيل» تتيٌ من 
جانب أخرء إمكانية رؤية هذا الاختبار الإلهيّ بصفته 
اختبارها هي في طفولتها البعيدة» الضروري والمحتوم لأجل 
أن تتمكن من الانتقال. 

إن رواية الأزرقي (أخبار مكة: :١‏ 85) شأنها شأن سائر 
الروايات النموذجية الأخرى (الطبريء الفاكهيء ابن الأثير) 
تربط فكرة طرد إسماعيل لا في هذا الجانب الديني؛ وبناء 


العطش 
ناكم قاقت - ماجر- لنى 
تغيّبثٌُ عنه حتى لا أرى 
موته. شم تظرت إلى المروة 
ثم قالت: لو مشيتٌ بين هذين 
الجبلين تعلّلت حتى يموت 
الصبيّ ولا أراى ولم يكن 
معها أحد قرجعت ووجدته 
كما تركثه ينشخ. فخرج لها 
جبريل عليه السلام فاتّبعتة 
حتى ضرب برجليه مكان 
البثر يعني زمزم فظهر ماء 
فوق الأرضسه. 

(نص الازرقي: )00-:١‏ 


شقيقات قريش 


لسان إسماعيل 
«... إن الله عن وجل أعطى 
إسماعيل هذه اللفة وذلك أن 
إبراهيم خلّفه وامّه هاجر ‏ 
وإسماعيل ابن ست عشرة 
سنة وقيل ابن أريع عشرة 
سئة ‏ وعلم إسماعيل هذه 
اللفة العربية. وقالوا: لغة 
جَرَهُمْ غير هذه اللفة.ب». 
(المسعودي: ": )١1515‏ 


١ك‎ 


الكعبة وحسب؛ وإثما كذلك بولادة نسل جديد من 
العرب. بل وبولادة اللغة. 


اللغة والهديئة 

ماذا يَنْجُم عن طرد الأنن لابئه؟ أن يفقد الابن (لسانه) أي 
لفةة ميوت تحال لنحه وتيخ فى النيكة ووسن عليه أن 
يبحث عن سبل جديدة لاكتساب (لسان) آخر بعد أن 
ضاع (لسان) أبيه منه. ولأن الابن فقد فنجأة» وعلى غير 
توقع منهء لسان أبيه الذي أودعه عنده» وهو يهاجر في 
الصحراء؛ فإن عليه: لا أن يفعش عن اماء (وثمة رابطة 
رمزية بين العطش واللسان)» بل أن يبحث عن قبيلةٍ تعطيه 
أو ُعيره لسانها لكي يتمكن من التواصل مع العالم. يقول 
الإخباريون المسلمون: قال رسول الله ي: أَوَل من نطقٌ 
بلسانٍ عربي إسماعيل. يعني هذا أن الهجرة هي إحدى 
هذه الشبل لاسترداد اللسان الضائع؛ ولكنه سوف يكون 
جديداً؛ ولن يعود وسريانياً» مثل لسان الأب؛ بل عرياً. 

وبذا يصبح الابن أبأً؛ ويقوم بإهداء لسانه لأبئائه الجدد: 
العرب. ولكن ولأجل أن يكون للّغة قدسيتهاء فلا بد لها 
من أن ترتفع في نشوثها وظهورهاء أسطورياً حتى الأب 
الأعلى الذي طرد إلى الصحراء؛ وفئّش بكل الشقاء 
والعذاب؛ بالوحدة والعٌزلة في العراء والظمأ القاتل عمّن 
يُعيره لساناً يتكلم به بعد أن 0 


لقد جلبء الأب الجديد للعرب» معه اللغة» حين وصل من 


: الصحراء. كل أب مهاجر سيجلب معه أخيراً الهديّة التي 


لطالما انتظرها الأبناء: اللغة. وهذا ما أعطته للعرب المشتعربة 
حادثة الطرد الأسطوري. . وهي فكرة تمت بوشائج قويّة 
لسلسلة من الأساطير عن وصول الأب حاملة الهدية, ومنها 
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أسطورة (نوح) أو (نون) أو (يونس) أو (يونان)؛ حيث 
يخرج الأب من البحر بعد عذاب الصراع ضد الغرق» 
ليحمل لأبنائه عند اليابسة» الرسالة التي ظلّوا ينتظرونها (وقد 
عالجنا أسطورة نون في كتاب منفضل يصدر قريباً). هوذا 
الأب يخرج أخيراً جالباً معه الحضارة: اللغة. 


من الواضح أن أسطورة الأب الذي سوف يصل» أخيرا 
مُجتازاً الأهوال والمصاعب جالباً معه الهديّة إلى اليابسة؛ 
كما في أسطورة (ن) العربية القديمة» والأكديّة ثم اليونانية 
(أو - أنس وعصعة0) ومكافئها التوراتي أسطورة (يونان) 
ونظيرها العربي (يونس) الذي خرج من البحر سال حاملاً 
هديته؛ العقيدة المنكظرة ف أي اللغة الجديدة: (اللسان) الجديد 
الذي يريد الأبناء أن يعكلموا به؟ تشكل محورا أ أساسياً من 
مخاور أسطورة (الطرد) المركزية بين هذه الأساطير؛ فهو 
سوف يصل» في النهاية» حاملاً الهديّة ة. ويمكن في منحي 
آخر من تحليل م أن نتساءل: ماذا لو أن سارة لم 
تكن غيورة إلى هذا الحدّء وماذا لو أنها لم تغضب للعب 
إسماعيل مع ابنها إسحقء وماذا لو لم يكن هناك حفل 
فطام أصلاً؟ في هذه الحالة هل كان الأب سيطرد اينه؟ 
وهل سيفقد الابن لسان أبيه (وديعته) عنده؟ لخر كانت 
اللغة العربية ستظهر؟ ونتكلم بها ونكتب ذ نضًا بها عن هذا 
الحادث؟ 


في هذه الحالة لن يطرد الأب ابنه إلى الصحراءء ومؤدى 
ذلكء وفقاً للمنطق الافتراضي: أن الابن لن يهاجرء وبالتالي 
لن يتمكن من الحصول على (لسان) جديد؛ ولن تصل 
الهدية إلى أبئائه: اللغة. أي إن ظهور اللغة العربية؛ المقدّسة 
«والأزلية» والتي تكلم بها آدم نفسه وقال شعرء كما ارتأى 
الإخباريون المسلمونء اقترن في الأصلء بحادثة الهجرة؛ 


١ ١ا/‎ 


لسان إبراهيم 
«.. وكان الهيثم بن عدي 
الطائي ينكر أيضا أن يكون 
قحطان من ولد إسماعيل,» 
وإنما تكلم إسماعيل بلفة 
جرْهُمْ لأنّه سرياني اللسان 
على لفة أبيه إبرأهيم...». 
(المسعودي: ؟: )١57‏ 


١١م‎ 


وهي مصكمة لأجل هذا الغرض: امتلاك (لسان) جديد 
وإعادة تقديمه كهدية للأبناء المنتظرين. مثل هذا التصوّر عن 
انبئاق لغة جديدة في عصر إسماعيل» وليس قبله؛ يتجاوز 
نطاق الأسطورة: يَعثِر حاجزها الشفاف واللأمرئي؛ ليغدو 

«حقيقة» نعيشها في كل لحظة في الحياة كما في الكتب؛ 
فنحن تمتلك (اللسان) نفسه الذي عثر عليه والدنا المطرود 
إلى الصحراء. لقد امكلّكناه ه«بفضل طرده وضّياعه؛ وهو 
ضاعء أصلا لأجلناء كما يقول لنا المؤدى النهائي لروايات 
الإخباريين المسلمين. 
هذه الوظائف المْحدّدة للطرد بصفته وهجرة؛ من أجل إنجاب 
النسل الجديد وتأسيس هوية:؛ وقائمة أنساب» ومائدة طعام 
جديدة تقطع مع مائدة الطعام القديمة (بما هي مائدة فطام: 
أي مائدة طعام الطفولة البشرية)؛ وبيت عبادة بديل (حيث 
يحلّ بناء الكعبة محل بيوت عبادة سابقة على التوحيد) 
تبدو متكاملة ومتناغمة تماماً مع بعضها البعض. ولذا بدت 
السرديّة التوراتية والإخبارية العربية» على حدٌّ سواء؛ وكأنها 
مُصَ؟ مُصَّكمة لكي لا تتقبل أدنى تعديل في شروط إنشائها 
الأدبئ؛ بكل فوضاها البنائية وتعاقباتها الزمنية الخرقاء ولا 
عقلانياتها المتوثّرة؛ إِذْ كل محاولة لإعادة ترتيب الزمن 
التاريخي بزحزحة الزمن الأسطوريّ؛ وكأنها تفضي إلى 
خلخلة هذه الوظائف وربما دمارها. 
تقول رواية الأزرقي (أخبار مكة: 81) إن إسماعيل وبعد أن 
أقام مع العماليق في مكة وتزوج منهمء ثم تزوّج ثانية من 
القبيلة المنافسة جرْهُمْ؛ عمل مه على طرد الغماليق 
(نفيهم) من مكة: وكانوا قوماً عرباً وكان لسانهم عريياً: 

وفلمًا سمعٌ لسانهم وإعرابهم؛ سمعٌ لهم كلاماً عست 
ورأى قوماً عرباً وكان إسماعيل قد أذ بلسانهم). 
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ويؤيد المسعودي (7: )١67‏ رواية الأزرقي بشأن (عربية» 
القبائل التي نزل إسماعيل معها في مكة؛ حيث تعلم العربية: 


«وكان مَن تكلم بالعربية يَعْرب بن قحطان وَجُوْهُمْ 

وعاد وتحبيل وجديس وثمود وعملاق وطشم ووبار 

وعبد ضخم). 
إغرا اء اللغة الجديدة لا يُقاوم؛ و كل لغة جديدة؛ (لسان 
جديد) تحمل المهاجر على استعارتها؛ امتلاكها؛ أو 
الاستحواذ بواسطتها على «العالم الجديد؛ الذي وصله. إِنّ 
إحساس المنفئ داخل عالم جديد متشابك ومُعقّدء يمكن أن 
ينصرف ويتمركز في النقطة الحاسمة التي بلغتها حياته: أن 
يتخلص من (لسانه) العتيق؟ وأن يقوم بطردٍ رمزيّ مُضَادٍ 
للأب؛ وذلك عبر السماح لنفسه بفقدان (اللسان) الوديعة. 
ما من مهاجر إلى عالم جديد, أو منفئ إلى مكان آخرء 
خارج وطنه؛ إلا ويحاول فقدان لسانه أو نسيانه لكي 
يتسنى له التواصل مع (العالم الجديد». وهذا ما فعله الابن 
المطرود؛ ولو قمنا بتعديل رواية التوراة والإخباريات العربية» 
وجعلنا إسماعيل صبياً مهاجراً (فور ختانه وفي الثالثة عشرة 
من عمره) فإننا سنكون بحاجة إلى تعديل مواز آخر؛ نوسّع 
معه زمن الأسطورة لكي نوفر للبطل الشاب وقتآأ كافيا 
لتحقيق إنمجازائنه الكبرى: توليد نسل جديد من القبائل؛ 
واكتساب لسان جديد ليقوم بإهدائه لأبنائه» وأخيراً: نشر 
الأسطورة أسطورة؛ بل تصبح تاريخاء لأنها سوف تسرد 
بمنطق التاريخ الصارم ما جرى من أحداث؛ وتقوم» في الآن 
ذاته» بتبريرها وتشذيبها. ولذا فإن القبول بشروط إنشاء 
الأسطورة هو الإجراء الحاسم في القراءة والذي للا يتوجب 
التذمر منه أو رفضه: طفل رضيع يتيهُ في الصحراء» ثم يصل 


ال 


لسان إسماعيل والمادبة 
«قال عمر بن خالد العثماني: 
قدمت علينا عجوز من بني 
مَنْقَر ُسمى أم الهيثم فغابت 
عنًا. فسأل عنها أبى عبيدة 
فقالوا إنها عليلة. فقال هل 
لكم أن نعودها؟ فجكثنا 
فاستاذنا. فقالت:لجوا 
فسلّمنا عليها فإذا هي عليها 
أهدام ويَّجِّدُ وقد طرحتها 
عليها. فقلنا يا أمْ الهيثم كيف 
تجدينك؟ قالت: كنت وَحْمَى 
بالدكة' (الودك) فشهدتٌ 
مادبّةً فاكلثٌ جُبْجُبَّة' من 
صَفيف" مَلْعَةٌ' فاعترتني 
رَلْكَّة. فقلنا يا آمّ الهيثم: أي 
تقولين”؟ فقالت: أو للناس 
كلامان؟ واث ما كلمتكم إل 

بالعربي الفصيح». 

(القالي: الأمالي 1/ 15, 
المزهر للسيوملي م 
السامرائي: )١١١‏ 


:١‏ الدكة : الوّدَك 

": الجّبُجية: الكروش 

؟؛ الصفيق: ماصّفٌ من 
اللحم 

: هلعة: الجدي 

©: أي تقولين: ماذا تقولين. 


شقيفات قريش 


شّفة بالعبرية تعني اللسان 
(سفه ‏ لشن) 


١٠ 


أخيراً بعد أن ضيّع لسانه؛ إلى مضارب قبائل تتحدّث 
بلسان خجسن. 

إغراء اللسان الحسنء الجميل؛ هو الذي يقبع خخلف الإرادة 
الغامضة لامتلاك لغة أخرى؛ ولأن امتلاك اللغة تن يكون 
ممكناً من دون امتلاك (اللسان) فإن الاكتساب يغدو عملاً 
رمزياً إلى النهاية. 


إن لاستعمال الإخباريين العرب كلمة «لسان» في -_ 
اللّغة؛ دلالة متطابقة وممائلة لاستعمال النّص التوراتي 

«شقة) بمعنى لغة (لسان) كما في العبارة 0 وسَفَة 
كنعان» في وصف اللّغة السائدة. وفي هذا الحهز المحدود 
والضيق من التطابقات النافرة والمتواترة بين النصّين التوراتي 
والعربي القديم على صعيد التوصيف السرديٌ؛ يكمن ما هو 
جوهريٌ في التمثّل العميق لثقافة ذات منبع واحد. ولأن بين 
«اللسان) و و«الشّفة» : تقع اللغة السحرردٌ يه الخامضة و الجذّابة 
التي تستدرج الغريب ار أو المطرود والمنفي؛ لتجربة 
طعمها الحسن؛ وتذوّقه؛ فإن امتلاكها سيعنى امتلاك اللغة 
تماماً كما أن امتلاك اللّغة يعني استحواذاً على السان» 
جديد أو وشفّة) جديدة؛ تغير من هيكة الغريب والمسافر أو 
المنفيَ. ستعيد اللغة خلق المهاجر في هيفة ممائلة لنظامها؛ 
فيغدو الاستحواذ عليها وامتلاكهاء امتلاكاً لهويّة؛ أي لهيئةٍ 
جديدة تُقصي عنه كل إحساس بالغربة أو الطرد أو النفي. 


لأجل ذلك لا يعود المنفيّ يشعر مع اللسان الجديد الذي 
أغراه بسحره وحلاوته وموسيقاه «أي إعرابه كما في النص 
الإخباري العربي: فرأى أن لهم لساناً وإعراباً - الأزرقي» أنه 
غريب أو طارئ؛ بل على: الضد من ذلك» سيغدو عضواً ني 
أسرةٍ جديدةٍء وفي عائلةٍ جديدة هي العائلة اللُغوية. على 


ا#قسم الأول: نفي إسماعيل 


هفا النحو كان إسماعيل في الأسطورة يكتشف لساناً بديلاً 
يقهر به طرده ومَنْفاه؛ ويدخل مضارب القبيلة كعضو فيها. 
ا كانت اللّغة هي الكائن الذي يولد من الفم؛ بواسطة 
اللسان أو الشَّفّة؛ فإن هذا الوليد العجائبي سيعيد خلق 
تمتلكه؛ ليولد هو الآخر من الفمء تماماً كما ولد المسيح من 
كلمة ألقاها الب» أي من الفم؛ وتماماً كما ولد (يونان) 
اقتوراتي من فم الحوت؛؟ و(يونس) العربي من فم النون الذي 
ابتلعه ثم قذف به إلى الشاطىء. كل الأبطال في الأساطير 
. يولدون ولادة عجائبية كي يتمكنوا من إيصال الرسالة أو 
الهديّة؛ وإسماعيل ولد هو أيضاً ولادة عجائبية حين امتلك 
اللسان فقام بإيصال الهديّة لنا: اللغة العربية. لقد جلبها لنا 
يعد رحلة عذاب وشقاء في برّية فاران» مطرودا ومهانا 
وظماناً. 


أهمية النّص التوراتي تكمنء في هذا النطاق» في أنه يعرض 
علينا أول صورة قديِمةٍ» بل.ضاربةٍ في القدم لمن سيكون في 
للستقبل «أبو كل العرب» وخالق اللّغة؛ الأزلية والمقدّسة؛ 
أي: صورة الرضيع الذي ترك للأقدار وجهاً لوجه؛ كما ترك 
موسى في النهر» وسرجون الأكديّ» في الماء» ويوئان ويونس 
في البحرء ونوح في الطوفان؛ لكي يجتازوا الأهوال 
والمصاعب ويوصلوا الهدية. وفي هذه التممّلات المطردة 
لصورة المخلّصء العقائدية القديمة؛ تظهر صورة إسماعيل 
كأب أسطوريٌ جاء إلينا ليُخَنُصِنا من عذاب ضياع لسانناء 
وفقدان قدرتنا على الكلام بلغةٍ تخصّنا. إِنّْه «موسانا» نحن 
العرب؛ ولكن بدلا من أن يرمى في سلَةٍ ثم يُقذف إلى 
النهر؛ رُصِيّ في الصحراء. كل جماعة لها مخلصهاء 
«موساها؛ الخاص بهاء الأسطوري إلى النهاية. والعرب 
شأنهم شأن الجماعات القدية المهاجرة واعذّبةَه حلموا 
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شقيقات فريش 


لسان إسماعيل 

دوروى الفاكهي عن محمد 
بن علي بن الحسين - الباقر ‏ 
اه سّثئل: اول من تكلم 
بالعربية؟ فقال: إسماعيل بن 


إبراهيم النيئ وهى يومئذ ابن 
ثلاث عشرة سنة..». 


(الفاكهي: 


أخبار مكة: :١‏ 0 


١١ 


طويلاً بأن يكون لهم مخلّصهم؛ الذي يحمّق معجزة 
الوصول إليهم لإهدائهم اللّغة؛ ويقدّم لهم اللسان الذي 
ضيّعوه؛ وضيّعوا معه القدرة على التواصل مع العالم بلغة 
خاصة بهم؛ ب «شَّقَّةِ هي شَّفْتهم لا شف آخعرين 
يقعرضونها أو يستعيرونها منهم. وكان عليهم لأجل ألا 
يظلوا يتكلمون بلسانٍ غير لسانهم؛ فقد انتظروا «(معجزة 
الرضيع؛ الشقئ والمعذّب القادم من أهوال الصحراء؛ كي 
يساعدهم في امتلاك لسان بديل» سيقوم هو باستعارته 
وتكئيفه ليلائم جماعة خاصة. إن فكرة وجود «موسى ) 
التوراتي» و«إسماعيل» العربي؛ تقع في قلب فكرة مركزيّة 
ني العقائد القديمة عن «البطل» اتخلص. لقد خرج موسى 
وإسماعيل وسواهما من الأبطال الأسطوريين من المواجهات 
العاصفة وغير المتكافئة» الشريرة واللاعقلانية؛ لكي يقودوا 
الجماعات المَُظِرة؛ غير عابثين بالظمأ والتيه والعٌزلة» من 
أجل إيصال هداياهم. 


بيد أن أسطورة إسماعيل» تتضمن شيئاً شديد الخصوصية؛ 
فقد خرج «الرضيع) الشقئ منتصراًء في النهاية» من النزال 
مع الصحراء؛ وهذه صورة شديدة الرمزية والتكثيف عن 
مواجهة الجدب والقحط؛ كما عاشتها هذه الجماعات في 
طفولتها. ولذا رأت في أسطورة البطل» أسطورتها هي؛ حين 
قاومت شروط الموت في بيئة شرسة ومعادية ومتقأّبة وعديمة 


الرحية: 


يتضمنٌ اسم «هاجر؛ الأمّ (الأمُ التي ترافق البطل وتعيش معه 
عذابهء أمّ المسيح, أَمّ موسىء أَمّ سرجون الأكديء أُمّ 
قدموس الفينيقي ‏ الإغريقي) كل العناصر الفونيطيقيّة 
لكلمة «هجرة») أو «مهاجر»). وقد وُْضِعَ الاسم من جائنب 


نسم الأول: نفي إسماعيل 


:ارد النّص الأصلي (القديم) للأسطورة بدهاء» وبعناية تامة 
قكي يقوم بإبلاغ بموّه عن مضمون الحدث الفعلي؛ لا 
يصفته وطردا» كما يوهمنا السرد؛ بل هجرة قبليّة وقعت» 
قات يومء في حياة الإسماعيلئين. إذا ما افترضنا أن الاسم 
#هاججر) ليس اسم علم؛ وأنّه تَطِوَرَ عبر الرواية الشفوية ثم 
لتدونة؛ ليؤدي هذه الوظيفة رمزياً؛ وأن الأصل فيه يدخل 
قي باب التوصيفء أي أنه ينتمي إلى الجذر ذاته في أسماء 
مثل (عدن) عدنان (وقحط) قحطان, وعبر (عبران) وهذه 
الأخيرة تستخدم في الإخباريات العربية للدلالة على أبناء 
عابر؛ فمن المحتملء في هذه الحالة الافتراضية؛ أن يكون 
الاسم مُتضمناً للمادة ذاتها في صورة (هجر» دون تصويت 
كما في العبرية؛ للإبلاغ؛ من خلال اسم الأمّ الأسطورية 
عن فكرة الهجرة والترحال الرعويٌ. وهناك مواضع وأسماء 
لقبائل عربية» في الجزيرة العربية تحمل هذا الاسم وتَنْتَسِبُ 
إليه. لقد تْرفٌ الإسماعيليون» ثم العرب» تاليا اتعساباً إلى 
أتهم الأسطورية ب وأبناء هاجر)» لا لأن أا فعليّة حملت 
هذا الاسمء وإما بدرجة أكبر؛ لأن حالتهم الرعويّة وتنقلهم 
الدائم وهجراتهم المستمرة؛ أدت في النهاية» ومن جانب 
جماعات أخرى قامت بتعريفهم على هذا الأساس؛ إلى أن 
يقوموا هُم أيضاً بتقديم أنفسهم بصفتهم «أبناء هاجر» أي : 
أبناء الهجرة القديمة: الأولى والأسطوريّة التي كانت تتابع 
دون انقطاع في عالم لاا عضوي موحش ومجدب. ومن 
غير شك؛ فإن فحوى الحدث كما تخهّلته التوراة 
والإخباريات العربية؛ سواءٌ بسواءء يُعطي الانطباع بأن 
الحدث برمته؛ هو هجرة قبلية من الهجرات الكبرى 
والمؤْسّسة:؛ التي رويت بشروط الأسطورة؛ وبأن الترميز الذي 
تحلى مكثّفاً في صورة «الطفل الرضيع؛ حيث تُرمى في قلب 


ول 


ابن هاجر 
«ذكر الزمخشري في ربيع 
الأبرار أن جبريل ‏ ص - 
أنبّعةً ماء زمزم مرتين 
ويُعضّد ما قاله خويلد بن 
أسد ركيّة إيراهيم يوم اين 
هاجرٍ وركضة جيريل علي 
عهد آدمب.ه. 

(نص الشاصي: :١‏ )م 
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الصحراء؛ إنما هو جزءٌ عضوي من :نظلام التمرف ووظائفه 
الثقافية. إِنّ أسطورة من هذا النوع» تروى للقي غرباء من 
لخدمل أنهم سوف يسمعونها؛ وقد يتعينٌ عليهم؛ طبقاً 
لشروط التلقّيء أن يصبحوا هُم أيضاًء على غرار ما فعل 
سارد التص؟؛ جزءاً من 56 السردي» الاتقعالي؛ عبر 
التعاطيف مع أبطال الترا اجيديا وتصعيدها؛ ستحقّق الهدف 
الأسدي عندما يصبح كل مُكَلقٍ شريكا في إعادة إنتاج 
الفحوى الأخلاقية لهذه التراجيديا الدينية» بل وأن يرى 
فيهاء وباستمرار شيئاً يخصّه بحميمية؛ ويخصٌ تاريخه. 
وأنئذ سيغدو حادث الطرد والوليمة الطقوسيّة المصاحبة له 
بما في ذلك تدخلات سارة: المرأة الغيور والمتعالية» لا مجرد 
ذرائع كسولة في جهاز السرد؛ وإنما دوافع لا بد منها لكي 
يتحقّق حلم وصول الهديّة. 


على هذا النحو يُوضع مُتلقي النص الأسطوريء في أجواء 
مشحونة من الدراما المؤثرة» الباعئة على الإحساس 0 
واللأمعقول والعذاب والتناقضات الصارخة في ردود الفعل. 
وكما في كل أسطورة ممائلة فإن البطولة هي نتاج مأساة 
مهما يكن وضع المنغمسين فيهاء أكانوا ضحايا أبرياء أم 
مخطاة يستحقّون العقاب؟؛ أكانوا على حق» أم كانوا على 
باطل. 


وفي هذا السياق؛ فإن الرابطة الأكثر وضوحاً بين الطفل 
الرضيع الروك في الصحراءء وأمّه «هابجره؛ تشير من طرفي 
في إلى الجحود والنكران؛ العنف والقسوة وربما 
الاضطراب الإنساني؛ فالمرأة التي وهبت الرجل (إبراهيم) في 
شيخوخته؛ ابه البكر؛ تجدُ نفسها ‏ أخيراً ‏ ضحية المرأة 
الغيور والتعالية؛ فيما الابن البكر؛ يجد نفسه في إطار 
التناظر ذانه ضحية موازية لمنافسة مُشينة مع أخيه إسحق 


الفسم الأول: نفي إسماعيل 


حول «الإرث؛. إن النقطة المركزية في هذه «التراجيديا 
الدينية) تقع في منطقة «الإرث؛ وهي مصدر التوتر الثقافي 
بين الزوجين والأخوين. إن وجود زوجة هي أخمت (يقول 
إبراهيم عن سارة للفرعون أو لأبيمالك في جرار: دهي 
أخني) - التوراة) وأخرى غريبة «أجنبيّة) توصف بأنها 
«مصريّة) بينما هي في الإخباريات العربية من قبيلة العماليق 
حكام مكة؛ يحدّد الإطار الأنشروبولوجي للتنافس بين نمطين 
من الزواج: الزواج الداخليء الذي كان أصل الزواج؛ حيث 
تحرص الجماعات البدائية والقبائل على توثيق روابط الدم 
والنسبء بالإقدام على زيجات قرابية مباشرة لثلا تتعرض 
القبائل للدمار نتيجة ضياع الإرث. والزواج الخارجي الذي 
ظلّ نادرأ وتقدم عليه هذه الجماعات في حالات 
اضطرارية. كان الزواج الخارجي» باستمرار مصدراً من 
مصادر التوتر والخوف الغريزيٌ ‏ ربما حتى اليوم ‏ عند 
القبائل؛ لأن ولادة أحفاد غرباء يتقاسمون ميراثها من المال 
والحيوانات والأراضي الخصبة؛ يعني تفئّت بُناها ودمارها. 
ولذلك؛ تعكس مَوية إسماعيل من هذا المنظور رأياً قدهاً 
كان أساساً لمعتقد ثقافي عند سائر القبائل والشعوب القديمة؛ 
مفاده» أن الزواج الخارجي مصدرٌ من مصادر فناء القبيلة 
ودمارها. ولأجل ترسيخ قواعد الزواج الداخخلي؛ بتوطيد 
وتشجيع زيجات من قرابات دموية مباشرة؛ حفاظاً على 
«الإرث؛ وإعادة حصره في النطاق الضيّق للقرابات داخل 
القبيلة؛ كان لا بد من مَؤويات ذات طابع ديني تظهر مزايا 
الزواج الداعلي وتُعلي من شأنها على حساب الزواج 
الخارجي. إن صورة «هاجر؛ كامرأة غريبة تُطرد إلى 
الصحراء مع ابنها؛ تكئّف رمزياً فكرة طرد هذا الزواج 
وإقصاء صورته من القبيلة. هذا التنافس بين نمطين من 
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سارة أخت إبراهديم 
«.سواختلفٌ في السبب الذي 
حمل إبراهفيم ‏ ص على 
التوصية بأنها آخته مع أن 
ذلك الظالم يريد اغتصابها 
على نفسها أختاً كانت أو 
زوجة وذلك أن اغتصاب 
الملك إيافا واقعٌّ لا محالة...». 
(الشامي: :.١‏ 1ك) 


شقيقات قريش 


نصُ الأندلسي 
«.. فُتَشر اليْعَمٌ على الناس 
حتى سوه ناشر النِعَم. 
وكانت في زمانه حروب بني 
إسرائيل مع أهل مكة وذلك 
أن التبايعة داست بلاد الشام 
واستميدت أهلها. 
فجمّعت جموعاً كثيرة من 
بني إسرائيل وقصدوا البيت 
لائه فخر العرب وكان لهم 
هناك ما يتعلق بدولة بُنِي 
جِرْهُم الثانية. ثم كان دخول 
بختنصّر بلاد العرب». 

(نشوة الطرب: )١71‏ 


الزواج؛ هو أحد المحاور الأساسية في الأسطورة. 


يقوم الخطاب الأسطوري في مزوية إسماعيل التوراتية؛ على 
أساس فكرة زواجه من امرأة «مصرية»؛ على غرار ما فعل 
والده. ولكن الإخباريات العربية تقطع بأصلها العماليقي؛ 
وهي في هذه النصوص من قبيلة «العماليق)؛ وفي التوراة ترد 
صيغة «تعمالقة) بدلا من (العماليق». 


إذا ما وضع هذا «الخبر» في إطاره التاريخيء إجرائياً؛ فإنه 
يمكن أن يُفهم بصورة أفضلء» فهذه المطابقة غير النادرة بين 
العماليق والمصريّين؛ مقبولة في حدودها هذه. فالعماليق 
الذين تسئميهم الوثائق المصرية ب «الأموه [عموء عمّ] كانواء 
بالفعل» القوة القبليّة الضاربة في اليمن ثم في شمال الجزيرة 
العربية حين استولوا على الحجاز وحكموا مكة بعد تحطيم 
جماعات وشعوب صغيرة وقديمة مكل طسّم وجديس؛ 
وتصفهم التوراة (سفر العدد) بأنهم «جبابرة) ربما في سياق 
مطابقة شكلية مع اسمهم «عملوق؛ أو عمالقة». وهناك 
أخبار لا حصر لهاء في التوراة» عن صراع خاضه بئو 
إسرائيل ضد العماليق؛ ولكن هؤلاء تمكنوا في إطار تحالف 
بدوي وثني ضخمء من الاستيلاء على الدلتا المصرية بعد 
اجتياح مصرء ليؤسسوا فيها زهاء ١7٠١‏ ق.م. ما عرف في 
السجلات المصرية ب «عصر الهكسوس» وهي تسمية يونانية 
أو شعبية أطلقت على هذه القبائل الجائعة؛ المندفقة دون 
انقطاع في عصر المجاعة» نحو الأراضي الخصبة. وقد سمّى 
المؤرخ المصري مانيو (مطاعمة36) هذه الجماعات ب «ملوك 
الرعاة» وقال عنهم «إنهم كانوا عربأ»؛ بينما سمّتهم المصادر 
الإخبارية العربية» الطبريء المسعودي» ابن الأثير ب «الفراعنة 
العرب». ومن المحتمل أن اسم مصر لم يكن معروفاً قبل هذا 
العصرء في صيغته الحالية التي وصلتنا؛ وهناك ثلاث صيغ 


القسم الأول: نفي [إسماعيل 


للاسم أوردها مانيثوء كانت شائعة وهي: إيريا دنع 
ومستراياء وأخيراً هه:مرونة «إيجبتون». بهذا المعنى فإن 
العماليق في مكة عرفوا ب «المصريين». ومن امحتمل أن اسم 
«مصر؛ أطلق من جانب هؤلاء كتوصيف؛ بما أن «المصرء 
أمصاره هي توصيف للمدينة؛ وهذه هي دلالة قول التوراة 
عن العماليق الجبابرة أنهم كانوا يملكون «مدناً حصينة». 
(سفر العدد)؛ ولهذا فهم مصريون بمعنى 9سكان مدن». 


قد يكون التنافس بين «هاجحر» ودسارة؛ في المروية التوراتية؛ 
من بقايا فكرة قديمة عن تنافس «أهل المدر وأهل الوبر»» 
كما في أخبار العرب القدماء ومأثوراتهم؛ أو «الراعي) 
و«الفلاح» في المعتقدات السومرية والبابلية؛ وبذا فإنه يمكن 
أن يُفهم رمزياً كإشارة إلى نمط من التوترات تتصل 
بالاستقرار في مستوطنات زراعية:؛ مُهدّدة من جانب 
جماعات رعوية مطرودة إلى الصحراء. إِنَّ إظهار صورة 
لمر أة الشريرة) العماليقية» في موازاة صورة «المرأة الطيبة) 
الجؤشمية؛ تنسجم مع رمزية هذا التنافس بين «رُّعاة) 
وومُتَمدّئين؛» أي بين وأهل الوبر وأهل المدّرو» ولذلك فإن 
الزواج من امرأة مصرية؛ سيبدو خخطراً تقوم القبيلة بالتحذير 
منه. وليس ثمة أفضل من (أقصوصته» أو مَؤوية تضعٌ هذا 
التحذير القبلي في إطار التراجيديا الدينية. 


في التنافس المحتدم داخل القبيلة بين نمطي الزواج؛ لا بد من 
إظهار قوة الزيجات القرابية وجدارتها والانتصار لها. 
- لسان إسماعيل ونقوش مكة 


يمكن مُضاهاة المزاعم الإخبارية عن «لسان» إبراهيم الذي 
ضيعه ابنه؛ وكان «سريانيأ» كما عند الأزرقي وابن هشام 
(السيرة: )١8١ :١‏ وكذلك الرهرئي (٠ه  ١١4‏ ه) 


شفيفات قربش 


نصُ الازرقي )١077 :١(‏ 
«لمّااحترقت الكمبة في 
الجاهلية هدمتها قريش 
لتبنيها فكشف عن ركنٍ من 
اركانها من الأساس فإذا 
حجرٌ مكتوب: أنا يَعْقْر بن 
عبدا قرا. اقرا على أبي السلام 

من رأس ثلاثة آلاف سنة». 
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بمزاعم ممائلة عن عثور القبائل العربية على نقوش في مكة 
عندما أعادث بناء الكعبة في عصر قصيّ (نحو ٠56٠١‏ م). 
تقول رواية ابن هشام: 

«ومحدّئتٌ أن قريشاً وجدوا في الركن كتاباً بالسريانية 

فلم يدروا ما هوء فقرأه لهم رجل من يهود؛ فإذا هو: 

أنا الله ذو بكةء خلقتها يوم ُحلقت السماوات 

والأرض وصوّرتٌ الشمس والقمر. مباركٌ لأهلها في 

الماء واللبن». 
أما الرُهريٌ فيضيف أن الحجر (النقش) كان مثلث الشكم 
وفيه ثلائة (صفوح. في الصفح الأول: أنا الله ذو بكة 
صغتها يوم صفت الشمس والقمر. وفي المنفج الثاني: انا 
الله ذو بكة خلقت الرحم؛ واشْتقَقْتٌ لها اسمأ من اسمي. 
وفي الصفح الثالث: أنا الله ذو بكة» لقت الخير والشيٌ 
فطوبى لمن كان الخير على يديه؛ ومن كان الشرٌ على يديه). 


إذا كانت هذه المزاعم, هي مصدر الخبر الوارد في كتب 
القدماء وأساطيرهم ورواياتهم عن (لسان» إبراهيم؛ وهي 
مزاعم قد نجد لها أساسأء من نوع ماء في النّص التوراتي 
عن (إثرام الأرامي؛ الذي تكلم بلسانٍ إرمئ؛ فإن اللسان 
«الضائع؛ في هذه الحالة يكون سريانياً أو إرمياً قديماء 
وبالتالي؛ فإن اللغة العربية التي أهداها إسماعيل لأبنائه» لم 
تكن تطوّراً عن اللغة السريانية أو الإرمٌية (الآرامية بحسب 
الضبط التوراتي) بل عن لغة عربية بذئية تكلمت بها القبائل 
من العرب العاربة؛ لأنه تخلى عن «لسان» أبيه» وتكلم 
بلسان «ِمُرْهُم) كما ارتأى كثرة من الإخباريين» مثلاً: 
المسعودي (؟: 42757 الذي يزعم أن من تكلّم بالعربية 
جُرْهُمْه وهم القبيلة التي طردت العماليق من مكة وأصهار 
الإسماعيليين. ولذلك؛ واستنادا إلى هذه المؤويات» فإن 


اقنسم الأول: نفي إسماعيل 


العربية تطوّرت عن عربية أقدم» بذئية» ولم تتطور عن أي 
لهجة أو لغة قديمة أخرى. 

يصعبُ فصل مسألة واكتشاف» اللغة. عن حادث الطرد 
الأسطوري لإسماعيل» كما يصعب إقصاء هذا الجانب» عن 
للادة الأصلية التي تدور حول «ظهورة قوائم الأنساب» بعد 
الانفصال عن الجماعة العبرائية. وهذان المنْصلان الأساسيان 
في الأسطورة» بدورهماء يستحيل استبعادهما عن المسألة 
الجوهرية في خطاب الطرد؛ نعني ظهور مائدة طعام عصر 
المجاعة» بكل تَقَشُّفها وفقرها؛ وبالتلازم مع ظهور عبادات 
لها صلة طقوسية عميقة بالمجاعة الكبرى. وهذه كلها؛ 
اتصلت بظهور أنماط من الزواج والعادات الجدسيّة وبالختان؛ 
الذي لعب دوراً حاسماً في مفاقمة التمايز داخل الجماعات 
القديمة؛ بين (المختونين) الموحدين و(القُلّف» الوثنتين. ولهذا؛ 
يتعينٌ تفكيك وحدات وبنى الخطاب ليتسنى التحقّق من 
هذه الوشائج. 

١-دذو‏ بك 

إذا كان من المشكوك فيه؛ نظراً ِقدم «النقش» وانعدام 
إمكانية التحقّق من خبر عثور القبائل العربية على أحجار 
مكتوبة (نقوش) أثناء إعادة بناء الكعبة أو أن تكون لغتهُ لغة 
سريانية بالفعل؛ فإن من الممكن الافتراض أنه مكتوب بلهجة 
قديمة من لهجات العرب في مكة, التي عثر؛ على بعض 
الأدلة عن وجؤدهاء علماء الآثار الذين نقَّبوا في خرائب 
ثمود؛ وأسموها ب «العربية الأولى». أما مسألة وجود «رجل 
من يهود») كما في رواية ابن هشام؛ قام بقراءة النقش» فهي 
خبر يكاد يكون قليل الأهمية. 

طِبقَاً للنقش؛ فإن إله إبراهيم وإسماعيل كان «ذو بكة». 
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ذو بكّة 
«... عن مجاهد قال: وجدٌ في 
بعض الزبور: أنا الله ذى بكة 
جعلتها ‏ الكعبة ‏ بين هذين 
الجبلين». 

)74 :١ (الازرقي:‎ 


نص الأزرقي 
دعن مجاهد. قال: ولي بعض 
الزيور: أنا الله ذي بكة جعلتها 
بين هذين الجبلين وضعتها 
يوم صفتٌ الشمس والقمر 
وحففتها بسبعة أملاك ‏ 
ملائكة ‏ وجعلت رزق أهلها 
من ثلاثة سيل فليس يؤتى 
أهل مكة إلا من ثلاث طرق. 
وباركت لأفلها ف اللحم 
والماء.. 
«عن ابن عيس (رض): 
ووجد في حَجَّر في الحُجْر ‏ 
بالكعبة ‏ كتابٌ من خلقة 
الحجر: أنا الك ذي بكة. 
«عن ابن عباس: لما هدموا 
الكعبة ويلفوا أساس إبرافيم 
وجدوا في حجر من الأساس 
كتابا فدعوا رجلا من أهل 
اليمن وآخر من الرهبان فإذا 
فيه: أنا الله ذي بكة ‏ النْص». 
(أخبار مكة: :١‏ قلا) 
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وهذه الصيغة ممائلة لصيغ أخرى تظهر فيها أسماء معبودات 
العرب جنوب غربي الجزيرة العربية مثل: ذو الشرى» ذو 
غابة» ذو شَّعْرَة ذو تحؤْج. وما يؤيد إمكانية اعتبار الصيغة 
الآنفة» صيغة من صيغ اسم المعبود العربي القديم «ذو بكة؛؛ 
أنه الاسم ذاته الذي أطلقهُ القرآن على موضع بعينه في 
مكةء وقد قرئُ حتى الآن قراءة تعسفيّة من عا الفقهاء 
المسلمين: أل بيتٍ وُضِعَ للناس للذي ببكة» [آل 
عمران: 45]. لقد جرى الاتفاق ضمنئاً وبالتواتر بين 
الفقهاء, على أن «بكة» هي الرديف اللغوي ل (مكة). بيد 
أن هذه المطابة بقة لا تحل المشكلة الناجمة عن وجود صيغتين 
لمكان واحد؛ هذا إذا سلّمنا أنهماء بالفعل: مكان واحد؛ 
لأنه سيعني؛ على الأقلء أن «بكة» كانتء ذات يومء وحتى 
على مشارف الإسلام» موضعاً بعينه داخل مكة (عندما 
وصلها الإسماعيليون وكان إله بكة معبودهم الأكبر) كما 
يعني أن العرب؛ ربما أقاموا تمييزاً لغوياً وجغرافياً بين هذا 
للغيوةة وبين المكان الذي عبد فيه, أي: بين مكة (المدينة) 
وبين الموضع (بكة) حيث عُبد هذا الإله» ثم جرت» في 
وقتِ تال» ومع الإسلام؛ مماهاة (أو دمج) للموضع بالمدينة؛ 
فصارت مكة تعني (بكة). هذا التمييز الذي نقيمة هناء على 
غرار القدماءء قد لا يتقبّله المفسرون والفقهاء, ولكنه حقيقي 
بمقدار ما هو ضروري لفهم سائر إشارات خطاب الطرد؛ 
وعلى هامشه مَوويات وأخبار العرب. والآية القرآنية» برأيناء 
واضحة تماماً في مقاصدهاء عندما حدّدت موضع البيت 
الحرام مركزياً داخل مكة؛ ولذا فإن وبكة؛ هي اسم المعبود 
الذي صار اسم بقعة محددة في مكة؛ وهو أُمد يشير إلى أنّه 
موظفٌ لتحديد البقعة التي كانت ذات يوم الأكثر 
قداسة داخل المدينة المقدّسة. ونحن نعلم من العقائد القديمة؛ 


اقنسم الأول: نفي [سماعيل 


كما في المدن السومرية والبابلية المقدّسة؛ أن هناك مواضع 
هي الأكثر قداسة لأنها المواضع العي تجلى فيها الإله 
وصارت رمزاً لحضوره. يلاحظ ابن منظور في صدد التمييز 
بين دمكة؛ ووبكة) استناداً إلى مجاهد أن (بكة» هي موضع 
البيت ومكة سائر البلد؛ وأنَّ الاسم مشتقٌ من (بك) بمعنى 
الازدحام حيث يتدافع الناس في الحج. لكن ابن منظور مخ مع 

ذلك يُعطي احتمالا آخر: أن يكون الاشتقاق من «الأبك» 
بمعنى العام الشديد (أي: سنة القحط والجفاف) يقول (مادة 
يكك: 21.07 الأَبَك: العام الشديد لأنه يُبكَ الضعفاء 
وَالْملّين. إنّ إلحاح الإخباريين واللغويين العرب على أن 
(بكة) اشتقاق من [البك] بمعنى التزاحم بين جبلي مكة؛ 
يُعيد تذكيرنا بوقائع عدَّة عن مشهد ممائل تزاحمت فيه 
القبائل الجائعة في هذا المكان طلباً للطعام زمن قصيّ وابنه 
هاشم؛ وقد أورد ابن هشام بيت شعر؛ لعلّه من (الشعر 
الموضوع) لركاكته؛ ولكن دلالته نافعة في هذا الإطار. قال: 
إن هذا الشعر قيل في مديح هاشم الذي أطعم الجياع 


(السيرة: .)١5 ١‏ 
عمروالذي هَشَّم الفشريدٌ لقومه 


ومشهد إطعام الجياع في مكة؛ سبق له وأنَّ تكوّر في أخبار 
عن معارك أسطورية بين العماليق وَجُجَرْهُعْ (كما في أخبار 
الأزرقي والفاكهي نحو .55 هع وفي وقائع أخرى؛ 
وكلها تشججع على الربط بين دلالتي والتزاحم» و«العام 
القاحط؛ في كلمة «بك؛ هذه؛ وأن الأصل القديم» وجذره» 
يكمنان في ذكريات المجاعة الكبرى التي ضربت مكة؛ 
حيث تدفقت القبائل الجائعة وتزاحمت عند إلهها تتضرع 
إليه. يعني هذا أن عبادة (ذي بكة) ارتبطت بالمجاعة 


حل 


شقيقات قريش 


نص الازرقي 
دعن يحيى بن عبّاد عن أبيه: 
إنه حدّثه إنهم وجدوا في بثر 
الكعبة في نقضها أثناء 
هدمها ‏ كتابين من صُفْر مثل 
بيض النُعام مكتوب في 
إحداهما: هذا بيت الله 
الحرام». 

)1: 3ع 


«عن ابن خيثم: كان بمكة حي 
يقال لهم: العماليق فاحدثوا 
فيها أحداثاً فجعل الك تعالى 
يقودهم بالفيث ويسوقهمٍ 
بالسّئّة فلا يجدونٍ شيكاً 
حتى سليهم ألله فنقّصهم 
بحبس المطر وتسليط الجدب 
عليهم». 

(أخبار مكة :.١‏ 59 / 


فل 


والقحط؛ وهو أمرٌ نحت إليه رمزياً أسطورة طرد إسماعيل 
إلى مكة؛ من خلال تصويرها لمشاهد الجدب؛, كما أن 
روايات الأزرقي» الشيّقة والمتنوعة عن إحدى ضربات هذه 
امجاعة في مكة (في عصر العماليق) والتي كسرت شوكتهم 
وأضعفت من قدرتهم .على ضبط الأوضاع؛ مع تدفق 
القبائل الجائعة؛ توطد فكرة هذا الارتباط الوثيق بين 
الدلالتين. 
إذا كنا حدّدنا موطن الاستقرار الأو ل للإسماعيليين بعد 
رم وظهور وانتشار عبادة إلههم الأكبر (ذو بكة)» 
فمن المهم أن تمهّد السبيل إلى مناقشة قائمة الأنساب 
العربية؛ التي ستظهر مع صعود أدوار الإسماعيليين في مكة. 
؟ - أبناء إسماعيل 
بحسب القائمة التوراتية للأنساب؛ فقد كان لإسماعيل 
أخوة أخرون من زوجة أبيه إبراهيم (قطورا) وهم ثمانية؛ 
ولدوا في أواخر سنوات عمره المديد و(الأسطوريٌّ): يَفْشانء 
شباء زمران» شوحء شيباق» مدّين» مدان سوح. وكان 
لمعظمهم أولاد وأحفاد؛ بينما كان لإسماعيل من زوجته 
الجؤكنسية 05 ولداً. يقول الفاكهيٌ (أخبار مكة: :١‏ 
٠‏ إن رمُع وقطورا (القَيلَِين) وصلتا سوية إلى مكة» 
- أثناء يعرنهنا من اليمنء أُوَل من تكلم العربية. ول 
نت جرهم تر تبط بصلة قرابة دموية مع إسماعيل (فهم 
- أولادمم؛ فإن الإسماعيليين وإخوتهم من (قطورا) 
ومعهم قبيلة مَرْهُمْ؛ أزاحوا العماليق عن إدارة البيت الحرام 
(ذو بكة). وهذا هو المضمون الحقيقي للعبارة الإخبارية عن 
(نولي أولاد إسماعيل ومعهم أخوالهم الجوشُميون ولاية 
البيت) الذي سوف يُعرف باسمه الجديد: الكعبة. في هذا 
الإطار تكاد الروايات الإخبارية تجمع على أنَّ زعيم جَرْهُمْ 


القنسم الأول: نفي إسماعيل 


الأسطوري كان يدعى المصْاض بن عمرو الجزهمي. واسم 
اقفصْاض هذا يلفت الانتباه» فهو المكافىء العربي لاسم 
(لتؤداد) في التوراة؛ وقد وَرَد اسمه كابن ل (عابر) من 
(يشطى) المدعى عند الإخباريين أنّه (قحطان). 


قضيف الروايات العربية: إن زعيم (قطورا) كان يُدعى 
هالسمَيِْدّع»؛ وهذا الاسم يرد في التوراة كذلك في صورة 
هالشْمَيِدّع)؛ وقد تحالف الزعيمان المضّاض والسميدع 
لإزاحة العماليق؛ وبعد اجتياح مكة من قبل هذه القبائل 
ونَفْي العماليق» انشطرت السلطة في المدينة إلى شطرين؛ إِذْ 
تولت جُرْهُمْ الحكم في أعلى مكة؛ بينما تولت (قطورا) 
يكم أسفلها. يقول كل من الأزرقي (أخبار مكة: :١‏ 
والمسعودي (مروج: 7: :)١57‏ 

«فلم يزل أُمرُ جَرِْهُمْ يغظم بمكة ويستفحل حتى ولّوا 

البيت؟ فكانوا ولاته ومُحججابه وولاة الأحكام بمكة. 

فجاء سيل فدخلٌ البيت فانهدم, فأعادته جَُوِهُعْ على 

بناء إبرأهيم». 
ولكن, وبعد وفاة إسماعيل انتقلت الولاية إلى يد ابنه البكر 
(نابت)» (نبايوت) في التوراة» ثم إلى الابن الثاني (قيدار)» 
(قيدار) في التوراة» حيث سيُعرف الإسماعيليون بعد ذلك 
يأمسم آخر هو «القيداريون» نسبة إلى قيدار هذا. على أنَّ 
لسم «السمَيْدّع؛ ملك «قطورا» وهذا اسم قبيلة تنسبُ نسباً 
أُموميء بما أن التوراة والإخباريات العربية تزعمان أنّه اسم 
روجة إبراهيم؛ يَرِدُ في واقع الأمرء في النقوش اليمنية 
القديمة كاسم لإله يمني - عربيّ قديم. ففي نقش عَشَر عليه 
المورخ والباحث اليمني مُطهّر علي الإرياني (دراسات يمنية: 
ه١: )١1584‏ ويُدعى عند الدارسين ب (نقش بيت ضبعان» 
نسبة إلى القرية اليمنية التي عُثر فيها على النقش؛ يظهر 


١7 


السميدع 
لجُرْهُمَي يذكر السميدع: 
ونحنٌ قتلنا سيّد الحيٌّ عنوةٌ 
فأصبح فيها وهى جبران موجع 
وما كان يبغي أن يكون سواءنا 
بها ملكا حتى أثاثا السمَيدمٌ». 
(الأزرقي: :١‏ 47) 


شقيفات قريش 
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الاسم ذاته وفي الصورة نفسها (السميدع). وقد استنتج 
الباحث اليمني بعد دراسة مُعئقة للنقش؛ أنَّ «السمَتِدّع» 
كان إلها اخميرياً تخاضاً بالجميريين: 

بيد أن الاسم يرد كذلك في التوراة (سفر العدد: 6٠؟/7١‏ 
)١1/75‏ في صيغة ممائلة تماماً «الشمَيِدّع) كاسم لقبيلة 
من القبائل التي شملها الإحصاء العام للشعب الإسرائيلي. 
المثير للاهعمام أن الصيغة ذاتها لا تزال متداولة حتى اليوم 
في جنوب العراق» فالشيعة يستخدمون اسم «السْمَهْدّع) 
كتوصي للخليفة الرابع علي بن أبي طالب (فيقولون عند 
الفّسَم: والسْمَيْدّع علي؛. إن قائمة العشائر والأسباط التي 
شملتها عمليات إحصاء الشعب الإسرائيلي؛ تتضمن اسم 
(الشَمَهِدع) كاسم لعشيرة يمنية» سويةً مع أسماء عشائر 
أخرىء مثلاً: عشيرة «النعمانين» (أراد ونعمان ابتَئ بالع) 
ضمن قائمة أنساب «تنويامين) (بنو يمن)» وعشيرة (ليَمْئة 
أي عشيرة اليمنيين بحسب النّص التوراتي» ضمن أنساب 
بدو أشير» وعشيرة الجابريين (أبناء جابر) كما في النّص 
أيضاً. والأمر المثير في هذه القوائم هو ورود اسم عشيرة 
الشّمَئِدع ضمن أنساب بني منسشى بن يوسف. من جانبهم 
يقول الإخباريون العرب إن السَمَئدع كان زعيم (قطورا) 
وقد فل في معركة (فاضح) في مكة على يد المشاض؛ 
لكن المسعودي يزعم أن السمَهْدّع هذا ينتسب إلى سبط 
(لاوي). 

هذا هو بصورةٍ مكمّفةٍ للغاية؛ الإطار التاريخيّ - 
الأسطوريّ لوصول إسماعيل وأخوته وأصهاره إلى مكة بعد 
طرده. وهو يوضح كفايةً؛ المدلول الحقيقي للطرد الأسطوريٌ 
(التوراتي). بيد أَنَّ هذه الوقائع التي تكفّل السرد الإخباري 
العربي بتسجيلها؛ تتناقض بشكل صارخ مع منطق الخطاب 


افقسم الأول: نفي إسماعيل 6؟١‏ 


الأسطوري نفسه؛ الذي يَثبني على فكرة الزواج ثم الطلاق 

من امرأة عماليقيّة؛ إِدْ لا بد من أن الأصل في الروايتين 

التوراتية والإخيارية» وجود أسطورة أقدم عن هجرة 
الإسماعيليين ووصولهم إلى مكة؛ وأنهما سعتا إلى تفسير 

هذا الحدث وتأويله أسطورياً. 

لديناء هناء أربع قوائم تتضمن أسماء أبناء إسماعيل (ابن 

الأثير: 8١‏ ط لايدن الكاملء الأزرقي: :١‏ ام 

الفاكهي: 1١ :١‏ والتوراة). وهي توائم نموذجية قمنا 

ياختيارها من بين قوائم عدّة وردت في الموارد العربية 

والإسلامية؛ لتكشف مط التصحيف الفظيع الذي طاول نص التوراة 


هذه الأسماء. «وكانت ويدان وياوان 
تقايضان سلعك من أوزال 

لفاكهي ابن الأثير 2 الأزرقي العوراة بالحديد المُطرّق والسليخة 

وأعبار مكة) (الكامل) (أخبار مكة) «تكرين) وقصب الذّريرة. وكانت ددان 

:١‏ نابت نابت نابت ابوت تتاجر معك بالتمارق للركوب 

؟: قيدور قيدار قيدار تيدار وكان العربٌ وجميع رؤساء 

©: الذيل أذيل واصل أذكيل قيدار من زباكيل فكانوا 

#: مكنا ميشا مياس 9 يتاجرون معك بالحهملان 

©: مسمع مسمع 2 مشماع 0 والتيوس وكان 

5: دومها رما 5 دومة جار شياب». 

*: ناس ماش _- عا (حزقيال: /1؟9/؟١‏ - 14) 

د أحد آئر ل حدار 

1: مُصُور قطورا يتور يُطور 

٠‏ تيش قافس بش ناقش 

: قيدم قيدما قيدما قدمة 

ا قدمان علميا تيما 


يوضح هذا النموذج نمط الفوضى التي عصفت بأسماء 
القبائل الإسماعيلية الجديدة من العرب المشتعربة؛ حيث إنها 
غدت, في نظر بعض كتاب التاريخ؛ كدليل على مُحْتَلَقَات 
الإخباريين العرب. 

ولكن «تحريفيّة) هؤلاء الإخباريين هي المطلوبة بالضبط؛ فهي 


شفيفات قرش 


د... ولي تلك الساعة تمّت 
الكلمة على نبوكدنصّر فطَرِدَ 
من بين الناس وآكل العشب 
كالثيران وابتلٌ جسمة بندى 
السماء حتى طال شعره 
كريش العقبان وأظافيره 

كمخالب الطيور..». 
«في ذلك الزمان. عاد إلي عقلي 

ورد ل مجد ملكي». 
(سفر دائيال: 4/ ٠١/7٠١‏ 
جنون نبوخذ نصّر) 


5 


الدليل القاطع على أن رواياتهم الإخبارية؛ ومؤوياتهم 
الأسطورية لم تُنقلء قطء عن التوراة؛ وأنها تنتمي بقوة إلى 
تواتر شفوي وكتابي. ولو أنها كانت محاكاة للتوراة» ونقلاً 
لنصوصها؛ لجاءت قائمة ابن هشام والأزرقي والطبري 
والفاكهي وابن الأثير متطابقة مع القائمة التوراتية. وعلى 
الأقل لجاءت «القائمة الرباعيّة؛ الآنفة؛ وهي قائمة نموذجية 
بأثم المعاني؟ مُكطابقة لا فيما بينها وحسبء وإما مع النْضَ 
العوراتي. الأمر الذي يمكننا من الاستنتاج 8 هذه 
والتحريفكة؛ التاريخية تصدرٌ عن استنادٍ متواتر للروايات 
الإخباريّة العربية» إلى تراث ضخم من المؤويات والأخبار 
والمواد والأساطير الشفاهية والكتابيّة المستقلة والخاصة بهذه 
الجماعات القديمة؛ وليس إلى التوراة كمصدر وحيد مزعوم؛ 
يسمح اعتباره كنض قديمء بتوليد مزاعم عن كونه (ينبوع» 
هذه الإخباريات. ولأننا ننظر إلى النص التوراتي» في الشطر 
الميشغولوجي منه؛ والخاص بالأساطير والأخبار 0 يات؛ 
وليس الشطر الديني التشريعئ الخاص بالعقيدة اليهودية؛ 
بصفته «كتاباً إخباريًاً قديمأ» شأن الكبب والسجلآت التي 
تركتها جماعات أخرى في مزوياتها الشفاهية أو مصادرها 
المكتوبة التي لم تصلناء ولكن القدماء اطلعوا عليها وغرفوا 
منها؛ فإنه» في هذه الحالة» يتضمن التحريفيّة التاريخية ذاتها. 
لقد وصل النّص التوراتي إليناه بفضل تحريفته هذه؛ ذلك أن 
الكهنة والأنبياء المتتابعين منذ مرحلة السبي البابلي (الأخير) 
زهاء 077 ق.م.؛ ثم كقبة الأسفار الثانوية والمتأخرة» قاموا 
عملياً؛ عبر «تقاليد تحريفيّة؛ بإخراج النّص التوراتي من فضاء 
التشريع الديني المغلق؛ إلى فضاء الخبر والرواية؛ وبهذا تمكنوا 
من إيصاله إلينا بنفضل هذه «التحريفية»؛ ككتاب إخباريٌ 


قديم. 


اسم الأول: نفي إسماعيل 


لقد أضاف هؤلاء التحريفيون من الأنبياء والكهنة ومحرري 
النصوص الدينية؛ مواد ذات طابع تاريخي وأسطوري؛ 
وقاموا بدمجها في بُنية السرد الديني» وهي بوجه الإجمال 
مواد ثقافية راسبة. بل وقاموا بدمج مدهش وشيّق لكل ما 
وقعت عليه أيديهم من مزويات عتيقة وأخبار وأقاصيص 
تنتمي؛ في مكوّنها الأصليء إلى ثقافات العالم القديم من 
بابل وسومر حتى اليونان مرورا بالعرب العاربة؛ وهذا ما 
يفشر سبب تضمن التوراة لمكوّنات عربية عتيقة ويونانية 
(مثل سفر يونان وأيوب وأسطورة شمشون وصراع داود 
وجوليات). وبذلك قدّموا لنا لا كتاباً دينياً خالصاً؛ بل 
وكتاباً إخبار: يَأ قديمأ» تتوجب معاماته, نقديّاء على النحو ذاته 
الذي نعالج فيه مواد اتار يخ الطبر: ي أو وسيرة ابن هشام» 
المهذبة» وتاريخ عُبيد أو المسعودي أو كتاب وهب بن منبه 
والأزرقي والفاكهي. 


إنَّ أهمية النصوص القديمةء تكمن في إطار هذه المسألة 
الشائكة؛ هنا: كيف أنَّ ما يبدو «تحريفية» تَنْتَقِصٌُ من 
صدقيّة الرواة؛ إنما هي في صلب عمل الإخباريين» والأساس 
الذي نهضت عليه روايتهم للأخبار» فهم ليسوا مؤرخين 
متزمتين للتاريض بل جامعي مواد غنية وثرة) تتضِكُنٌ التاريخ 
ولكن لا تقوله إلا بلغة الأسطورة والوُوية. وفي هذا الإطارء 
فإنها؛ وقبل كل شيء؛ حفظت لنا وعلى م العصورء أخباراً 
منسيّة وأسماء محتملة لمواضع وأبطال» بالكاد نعرف عنها 
شيئاً. ومهما تكن درجة صدقية هذا الدمج؛ في أدنى أو 
أرقى صورة. فإن ما رك لنا؛ يَستحقّ أن يُنظر إليه» على أنه 
دمج مثير؛ يكشف عن أساليب السرد القديمة وطرق 
اشتغالها؛ بأكثر ثما تفعل أية نصوص أخرى. وللمرء أن 
تخيل قيمة هذا السجل بصرف النظر عن «تحريفيّته» وحتى 


١ 


جنون سليمان (فتئتة) 

«... فجاءوا حتى دخلوا على 
نسائه فذكروا لهنٌ-ما انكروا 
فقلن: فإن كان سليمان قد 
ذهب عقله وأساء أحكامه 
فليس لنا صبرٌ على ذلك. 
وقال بعض المفسّرين: كان 
سبب فتنة سليمان أنّه أمر ان 
لا يتزوج امرأة إلا من بني 
إسرائيل فعوقب على ذلك 
بزوال ملكه أريعين يوما-». 


(الثعلبي: يضف 


شقيفات قريش 


آثار على الصخور 
د.. لقد ترك أفل القوافل 
آثازهم على الصخور. وكانت 
ثروات الجزيرة العربية تنقل 
عبر هذه الدروب. وربما فشر 
هذاالامر وجود بعض 
النقوش في هذه الاماكن 
البعيدة..». 

(ف. د. برائدن: )٠١‏ 
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عن فوضاه وتناقضاته المزعجة؛ فهو حفظ لنا تراثاً ما كان 
بالإمكان حفظه إلا بهذه الوسائل والأساليب السردية الممُقّنة 
التي تدمج دون خوف أو حرج أدبئ؛ بين منظومات من 
الأفكار والمعتقدات والأخبار والأقاصيص. 

إن ملاحظة الأزرقي (أخبار: )١‏ الحصيفة والجريعة القائلة: إن 
«العرب تحدّروا من نابت وقيدار» فقطء لا عن الأبناء العشرة 
الآخرين في القائمة العربية والتوراتية» لجديرة حقاء بأن 
تؤخذ في الحسبان؛ إِذْ هي تلقي بظلالٍ ثقيلة من الشَّك 
على سائر مزاعم الإخباريين عن ولادة العرب من نسل 
إسماعيل أي من الاثني عشر ابناً؛ وبالتالي فهي تُعيد 
تصنيف القائمة الميثولوجية للأنساب العربية في إطار جديد. 
لا ريت في أن تشكيكاً من هذا النوع؛ بصلة أبناء إسماعيل 
الآخرين بالعرب؛ وحصرهم في نسل نبايوت (نابت» النبط) 
وفي نسل قيدار (القيدارّون الذين أشّسوا مملكة صغيرة 
ذكرتها السجلات الاشورية: نصوص سنحاريب 8١/ا‏ - 
0 ق.م. وأسرحدون 4١‏ 559 ق.م.) من شأنه أن 
يضع القائمة برمتها في إطار جديد؛ إِذْ إن استبعاد عشر 
قبائل عن قائمة أنساب العرب المشتّعربة» يعني أن هذه 
القبائل ظلّت في إطار العرب العاربة ولم تنجز تمايزها عن 
الجماعة الرعوية. 

وفي هذا الصدد؛ فإن عثور علماء الآثار على نقوش تذكر 
اسم مملكة «قيدار؛ في معبد تل مسخوطة في مدينة 
الإسماعيلية في مصرء قد يدعونا إلى التساؤل ‏ وحسب - 
عن العلاقة امحتملة بين اسم هذه المدينة» التي يُزعم أن لها 
صلةٌ بالخديويٌ إسماعيل وبين اسم مملكة قيدار؟ والأمر ذاته 
يئار مع اسم (قدّمة) التوراتي والعربي» والذي يظهر في صيغ 
عدَّة؛ حيث دارت شكوك قوية حتى بين المؤرخين 


اسم الأول: نفي إسماعيل 


الكلاسيكيين اليونانيين حول أصل الشعب القديم الذي 
سكن وكريت» وعُرف باسم القدمونيين (برنال: أثينا السوداء 
١ 417‏ لزعومع3 بع21) وفي هذا السياق؛ فإن اسم ومشاء 
يظهر في مَخحُربشات وشواهد صخرية في دومة الجندل» 
تركتها تمود كاسم لقبيلة عربية بائدة (نقوش فيلبي» غلاسر 
5دقة 1 ). وعند: ف. دير براندت: تاريخ ثمود) ارتأى مارتن 
برنال في (أنينا ينا السوداء) استناداً إلى هيرودوت (0٠.ه‏ 


.م0 بأن بان بآن بانيٍ ةا اليونانية هو كادموس ب 


(قَدْمْس) (قدمة) 06سفهءة وأنّه بحسب المرويات الإغريقية 

القدية” جاء ناء من الشرق. وقد 17 برتال: وهو على حى حق» 
بين كادموس وبين الهكسوس في مصر ١77٠‏ ق.م. 
منطلقاً من فرضية أن الغزو:الهكسوسي اللصر كان من طبيعة. 


و كنعانية» كنعانية» أي: عربية» عند نهاية نهاية القرن الثامن عشر ق.م. 

'ولاحظ أن أن جذر كلمة (كريت؛» ينتسب إلى الجذر السامي 
نفسه لكلمة «قرت» قرية)؛ تين كبا أ أسم مدينة وميغارة» 
اليونانية القديمة والعي تعني «ال «الكهف» ينكّسبُ» إلى الكلمة 
العريية (مغارة). لكننا نرتتي؛ في المقابل؛ أن يُنظر إلى التوافق 
بين اسم البطل الإغريقي الأسطوري (قدموس)؛ استناداً إلى 
أن جذر الاسم جه بمعنى «شرق»» وبين الكلمة ذاتها 
5مدعلة بمعنى «الشرق»؛ على أنه توافق في صلب التقاليد 
العربية القديمة؛ فالاسم ليس اسم علم أو جنس» بل هو 
توصيف لخحالة البطل (بما أَنّه جاء من الشرق) تماماً كما رأينا 
من تحليل اسم «عدنان» ودقحطان». لقد جلب القدمونيون 
إلى كريت» في هجرتهم البحرية نحو المتوسط» أسطورة 
«هاجر؛ العربية لتعيش هناك وتغدو أسطورة إغريقية باسم 
دهيرا». وبحسب برنال الذي نقل (نصٌ هيرودوت) كان لا 
بد من التساؤل؛ مع هيرودوت: 





اليل 


شقيقات قريش 


فصر 

«.. إن بيصر بن نوح لما 
انفصل عن أرض بابل بولده 
غرّب نهو مصر. وكان 
عددهم ثلاثين. وكان بيصر 
أوصى إلى الاأكبر من ولده 
وهو مِصر. فتملك عليهم 
مصصر بن بيصر ومَّلكٌ من 
حد رفح من ارض فلسطين 
من بلاد الشام» وقيل من 
العريش. وكان لمصر أولاد 
أربعة وهم: قبط وأشمون 
وأثريب وصا. 

فقشم مصر بين أولاده 
الاربعة الارض أرياعاً وعهد 
إلى الاكبر من ولده وهى قبط. 
وأقباط مصر يُضافون في 
النسب إلى أبيهم قبط بن 
مصر». 


(المسعودي 695) 


نص التوراة 
«وقال بعضهم لبعض: تعالوا 


نُضع لبنأ ولنحرقة حَرّقاً 


فكان لهم اللبن بَّدلٌ الحجارة 
والحُمّر كان لهم بدل الطين. 
وقالوا: كمانوا نين لنا مدحلة 
وبرجاً رأسه في السماء ونَّقِمْ 
لنا اسماً كي لا نتفرّق». 

)لا1/1١‎ 51/٠١ (تك:‎ 


1١# 


وكيف حدتٌ أن المصريّين أنوا إلى البلويونيسوس؟ 
وماذا فعلوا لكي يجعلوا من أنفسهم ملوكاً لهذه 
المنطقة من بلاد الإغريق؟). 


سوف يكون أمراً مهمأء في إطار نقد الأنساب العربية: 
وأنساب القبائل الإسماعيلية الأولى؛ التساؤل عننا يعنيه اسم 

مصر الذي يرد في وصف هيرودوت لهذه الجماعات 
المهاجرة؟ فلماذا تحدثّت التوراة عن هاجر المصرية؛؟ ولماذا 
زعم الإخباريون العرب أن إسماعيل تزوج امرأة عماليقيّة 
فيما التوراة تقول إنها «مصريّة)؟ هذه المطابقة بين العماليق 
والمصربين في الإخباريات العربية القديمة؛ والتي تتمقّل تمنيلاً 
ممتازاً فكرة قديمة يكررها هيرودوت عن «الهكسوس») 
المصريين؛ جديرة بأن توضع في إطارها الصحيح؛ فالغزو 
البدوي لمصر انتهى إلى توصيف الغزاة باسم البلاد التي قاموا 
باجتياحها. إن قدموس الذي جاء من الشرق وعدنان الذي 
جاء من العَذنة ‏ الإقامة في الأرضء وسوى ذلك كثير من 
الأسماء كما سنرى؛ يدلّل بقوة على أن أسماء العلم أو 
الجنس التي وردت في الأخبار والَرويات؛ هي «توصيفات» 
للأبطال والمواضع؛ وأن مزاعم المسعودي والطبري عن فراعنة 
عرب حكموا مصر؛ تطابق مزاعم هيرودوت, في هله 
الحالة» بجلاء تام؛ لتغدو لا مجرد مزاعم؛ وإنما مَؤويات عن 
التاريخ بلغة الأسطورة. 1 


الأسطورة الهيرودوتية عن أبطالٍ اجتازوا البحر وحملوا 
الرسالة إلى وكريت» لتأسيسها وتأسيس (طيبة) ومعابدهاء 
قابلة تجريدياً لأن تُطَابَقَ مع الأسطورة التوراتية والإخبارية 
العربية عن إسماعيل وهاجر وقَدمَة وامرأة المصرّة «الشريرةة 
والأب السك الذي جد نيحف عن ابنه الذي ضِيّع لسانه في 
التي اود 


القنسم الأول: نفي إسماعيل 


 “‏ التمايز والتمزّق: «تَفرّقوا أيدي سبأه 
هذه الهجراتء المتتابعة التي أوصلت إسماعيل إلى مكة؛ ثم 
ابته المزعوم قَدْمَةَ (كادموس) إلى جزر البحر الأبيض المتوسط 
في اليونان القديمة؛ تنعسبٌ بقوة» إلى تقاليد السرد الإخباري 
القديم عن تمرّق الجماعات القبليّة. ولأجل مطابقةٍ متناظرة 
ومتوازية مع هذه التمثّلات الحاذقة؛ يمكن تأسيس مقاربة بين 
النصّين التوراتي والإخباري العربي؛ تنهض بمهمة الكشف 
عن النسيج الفقاني القديم الذي نسجت منه النصوص 
أساطيرها وأخبارها ومّروياتها. إنَّ مَوية التوراة (سفر 
التكوين) عن برج بابل وتبلبل الألسنة؛ يمكن تأويلها عبر 
شَبْكها ينية النص الإخباري العربي؛ وبالعكس أيضاً. يقول 
القص (نك: :)١١/1١١- 151/٠١‏ 

«ركانت الأرض كلها لع واحدة وكلاماً واحداً. 

وكان أنهم لما رحلوا من المشرق وجدوا سهلاً في 

أرض شنعار فأقاموا هناك». 
إن السرد التوراتي يحدّد القرابات الأسرية على أنها «قرابات 
لغوية؛ في الدرجة الأولى. يعني هذا أن قوائم الأنساب 
بنيت» في الأصل» على أساس إنشاء قرابات دموية مفترضة؛ 
استناداً إلى اللغة المشتركة» وأن التباعد في هذه القرابات أو 
تمرّقهاء يرتكز على تلاشي هذا العامل الحاسم. لذا فإن قانون 
التمايز بين.الجماعات القديمة هو بالضبط؛ قانون تمرّقها 
وتشئّتها؛ فلكي يحدث التمايزر ويتحمّق» لا بد لهذه 
الجماعات من أن تقوم بتمزيق وحدتها وخلخلة الدنسيج 
العقافي الجامع لها. ما من تمايز» على مستوى القرابات 
الثقافية داخل جماعة ما؛ يمكن أن يحدث من دون تمزيق 
الغلالات الشفيفة التي تحجز أو تفصل أفرادها؛ لكيما يتسنى 
لهم أن يفترقوا وينفصلوا في تكوينات جديدة. 


١ 


شقيقات فريش 


نص ياقوت 

«.. واما خَبرٌ خراب سد 
مأرب وقصة سيل العرم 
فإنه كان في ملك هحيشان 
فأخربٌ الامكنة المعمورة. 
ثم عرضوا ضياعهم على 
البيع. 

ولمًا انفصلٌ عمران (الكاهن) 
وأآهله عن اليمن عطف ثعلبة 
نحو الحجاز فأقام ما بين 
الثعلبيّة إلى ذي قار يتتبّع 
مواقع المطر. فلمًا كبر ولده 
سارٌ ثحو المديئة وبها ئاس 
كثير من بني إسرائيل. 
وانخْرّع عنهم عند خروجهم 
من مارب حارثة بن عمري 
مزيقياء». 


)9: م 


١ 


هذا الإطار ملائم لفهم مَروية التوراة عن ابرج بابل»؛ 
بصفتها مَروية ة أسطورية نموذجية عن هذا العمزق المطرد؛ 
الذي يمكن كل جماعة من إنجاز تمايزها وتحقيقه عبر التخلي 
عن «لسانها؛ الجماعي. أيّ: أن تقوم هي أيضأء على غرار 
إسماعيل ب (إضاعة؛ لسانها والتخلص منه؛ بما هو لسان 
(الأب) الجامع لها والحارس لوحدتها. لقد ضاع لسان 
الجماعات التي كانت تقطن في «برج بابل)؛ وبدلاً منه 
أمكن لها أن تحصل على «رزمة ألسنة؛ أيّ: عائلة لغوية 
جديدة مؤلفة من طبقات عدّة: مثل طبقات البرج المرتفع في 
السماء. مثل هذا التمزق في وحدة القاطنين داخل (برج)» 
يساعد في نشوء قرابات جديدة: لغوية»؛ محل قرابات 
الأرض أو المكان؛ بوصف الأخيرة قرابات زائفة. 


تيل مَؤوية التوراة عن «تمزق) اللغة الواحدة» تمنّلها 
وتفشخها؛ قارئ النّصء على مَوية عربية عتيقة عن انهيار 
سد ا 0 
القبائل في أرض اليمن؛ وبدلاً من «البرج؛ أنشأ سارد الّص 
الغر بي (وحدة) للجماعة من حول (السدّ). أدّى انهيار السدّ 
إلى تمرّق القبائل وتفرقها «أيدي سبأه بتحسب امثل اليمني 
القديم؛ ويمكن في هذا السياق مماثلة تفرّق اللّغة إلى لغات 
بتفرّق اليد القبائلية الواحدة إلى «أيدي)؛ وبهذا تحل اليد 
محل «اللسان» كتعبير عن هذا التمزق الدراماتيكي. وبالطبع 
فإن اللغة» ككائن ماكرء قادرٍ على الخداع يمكنها أن تعبر 
عن نفسها لا بواسطة (اللسان» وإنما بواسطة (اليد) كذلك. 
وهكذا يصبح تمزق القبائل من حول السدٌّ العظيم سبيلاً 
إلى امتلاك «ألسنة» أو لهجات. وما من شك أن لهجات 
القبائل؛ ذات صلةٍ حميمة ب (السان قدي) أو ألسنةٍ قديمة 
(لغات عتيقة)» كانت سائدة ثم تحلّلت وتفسخت داخل 


اقفسم الأول: نفي إسماعيل 


بيعات خطرة: معادية وشرسة مُنْتِجَة للقهر والمجاعة. 


ووى أسطورة انهيار سدّ مأرب سائر الإخباريين العرب 
وللسلمين» جاعلين منها حدثاً هلعياً جماعياًء فشرت به 
للهجرات الكبرى للقبائل وتفرّق لهجاتها وتمرّقها. مثلا: 
اللسعودي (مروج: ؟7: 7”5017) نشوان بن سعيد الأندلسي 
(نشوة الطرب: )١ 4٠‏ البلاذري (فتوح البلدان: 4 ؟1) وهي 
قُسطورة مزيقياء ذاتها التي تَرِدُ في الموارد العربية في صورة 
أخبار عن تمايز القبائل وامتلاكها منازل وأوطاناً خاصة 
ولهجات خاصة أيضاً. إن عبارة (الْخَرَعت» مُزاعة التي ترد 
كوصفٍ لرحلة خزاعة نحو مكة (بطن مرّ) تتضمن إشارات 
غير محدودة عن زخحم هذا التمايز الذي مَرّق وحدة القبائل 
وفبقها؛ وياستخدام سرديّة الأزرقي (أخبار: :١‏ 47) فإن 
مزيقياء وقبائله المهاجرة معه: 


«انتهوا إلى مكة وأهلها مُجَرْهُمْ وقد قهروا الناس 

وحازوا ولاية البيت على بني إسماعيل وغيرهم؛ 

أرسل إليهم ثعلبة بن عمرو بن عامر مزيقياء [قائلا]: 

يا قوم قد ترجنا من بلادنا فلم ننزل بلداً إل فصَحح 

أهلها لنا وتزحزحوا عنا فتقيم معهم. فافسحوا لنا في 

بلادكم ونرسل روادنا إلى الشام وإلى الشرق». 
لقد أعاد الإخباريون العرب إنتاج أسطورة «خراب سد 
مأرب» لكي تلائم تأويلاً جديداً عن هجرة تحالف قبلي 
ضخم اجتاع مكة وهزمٌ ججَرْهُمْ واستولى على البيت الحرام. 
أمَا (الحدث التاريخي) الخاص بسدّ مأرب» فقد غدا في 
هذه المؤويات حدثاً أسطورياً ويكلام ثانِ: بئى سارد نص 
أسطورة انهيار السدّ» نصّه السرديٌّ على أساس الدمج بين 
واقعتين؛ كل واحدة منهما جرت في عصر مختلف عن 
الآخرء لكي يتمكن من تأويل هجرة القبائل. إِنَّ أسطورة 


يفل 


سيل القرم 
هد بعت الله نسبا ثلاثة عشر 
نيياً فكفروا بهم فعاقبهم اله 
بسيل المّرم. وكان لهم 
بستانٌ عن يمين الوادي 
وشماله قيمث الله عليهم 
جُرناً يُقال له الخُلّد فخرّقه 
وأقسّد أرضهم. 
قال تعالى «القرى التسي 
باركنا فيها قرى ظاهرة». 
(نشوة الطرب: )١141١‏ 


لابن 


انهيار السدّ؛ في الأصل البعيد تتمكُلٌ الفكرة الأسطورية 
ذاتها في (برج بابل)؛ وهما معاً تتتميان إلى معتقد أسطوري 
عتيق عن الخروج الجماعي» وتمرّق نسيج اللغة والرعيية 
القبلية وضياع الجماعات في الصحراء. هذا الحدثٌ الهلعيّ 
الناجم عن انهيار سدّ أو برجء والتّدفقُ نحو أراض جديدة؛ 
يُعمتر في منحى مُحدّد من الخطاب» عن هذه العلاقة الوثيقة 
بين التمايز والتمرّق؛ فما من تمايز إلا ويبدأ من قانون تمزيق 
وحدة الجماعة ولغتهاء أي من تدمير «برجهاء أو «سدّهاء» 
الذي يوصف بالجئّة في القرآن وفي الروايات. 

لقد أدَى لعب إسماعيل مع أخيه الصغير إسحق في يوم 
فطامه لا إلى فساد مائدة الطعام التي أعدّها الأب؛ وإنما 
كذلك إلى تحطيم (البرج؛ الذي كان يضم الجماعة اللغوية» 
العائلة القديمة» وإلى بلبلة لسانها الذي تشظىء آنئذٍء إلى. 
ألسن. كان لا بد لإسماعيل لكي يحمّق تمايزه من أن يقوم 
بتمزيق لسبان عائلته؛ التخلص منه وحملهم على قبول قراره 
بامتلاك لسانٍ خخاص به. هذا التَبلبِل في ألسنة العائلة الموحدة 
القابعة في «البرج؛ أو حول «السدَّ؛ هو القانون المطلق 
للتمايز. ربما كانت عائلة إسماعيل؛ أيضأء عائلة لغوية 
واحدة ترصف قراباتها الدموية وقائمة أنسابها على أساس 
وجود لسان واحد؛ ولكنه بحمله والده عبَرَ اللعب المحظور؛ 
على طرده؛ إنما كان يقوم بالعمل ذاته: بلْجلة ألْسنتها وتمزيقها 
وتفريقها أيدي سبأ. 


مجاعة مكة 


تَطوّر السرد الإخباري العربي القديم, في الأصل؛ عن 
خطاب أسطوريٌ؛ ولذلك فهو لا يتضمن لأسعلورة 
فحسب؛ وإثما يسير على خطاهاء ويتسّمه صوب الطريق 
تفسه الذي سلكته؛ والوضع ذائتهى يمكن أن يكون قد واجه 
النصّ التوراتي في الشطر الإخباريّ منه. إِنَّ استراتيجيكات 
النصّ العوراتي؛ من هذا المنظور تبدو هي ذاتها 
استراتيجيّات الأسطورة الأقدم؛ والعي لم تصلنا لأ من 
خلاله لأنه تطوّر عنها. وفي هذا النطاق؛ فإن كا من 
الإخباريات العربية والتوراة» تربط بين حدوث مجاعة 
كبرى» وبين ظهور قوائم الأنساب من جهة؛ وبينهما وبين 
الهجرات المستمرة للجماعات والشعوب القديمة من جهة 
أخرى.: ولذلك تظهر في النصّين التوراتي والعربي على حدٌ 
سواء. إشارات غنيّة بالرموز والدلالات عن سلسلة من 
ضربات هذه المجاعة» والأثر غير المتوقع» الذي كانت تتركه 
في كل مرة» يحدث فيها جفاف أو جدب أو قحطء يترافق 
معهء انزياح جديد لجماعاتٍ قبلية مستقرّة. 


الفصل الثاني 


«فماتٌ وكيع وتُعيّ على 
رؤوس الجبال. فقال بشر بن 
الحجير: 
ونحن إيادٌ عباد الإله 
ورهط مُناجيه في سَلَّمِ 
ونحن ولاة حجاب العتيق 
زمان النخامٌ عل جُرْهُمْ 
ذكر ابن الكلبي أن اك سلّط 
على الذين يلون البيت من 
جُرْهُمْ دواباً شبيهة بالتّقُف 
(ديدان) فهلك منهم ثمائون 
كهلاً في ليلة واحدة سوى 
الشباب حتى جلوا عن مكة.. 
(المتمق: /721) 


شقيقات قريش 


| 


2 


_- 


المجاعة الكبرى (في التوراة» 


:١ 


(نك: ١7/1/17‏ - الإصحاح الثاني عشر): 
«فاجتاز إثرام في الأرض؛ إلى بلوطة مرً. والكنعائيون 
حيتلٍ في الأرض. فتراءى الوبٌ لأبرام وقال: لنسلك 
أعطي هذه الأرض»» «وكانت مجاعة في الأرض. فترّل 
إلى مصر ليقيم هناك لأن المجاعة اشتدّت في الأرض». 


:)5١ الإصحاح‎ 17/70 51/1١/66 (تك:‎ : 


دوكانت في الأرض مجاعةٌ غير المجاعة الأولى التي 
كانت في أيام إبراهيم. فمضى إسحق إلى أبيمالك». 


:)4١ الإصحاح‎ 7/475 - 44/4١ (تك:‎ : 


«وانتهت سبع سني الشّجَع الذي كان في أرض مصر. 
وبدأت سبع سني الجاعة تأثي كما قال يوسف. فكانت 
مجاعة في جميع الأراضي» #وأتى بئو إسرائيل في مَنْ 
أتى ليشتروا ححا لأن المجاعة كانت في أرض كنعان». 


: (تك: الإصحاح 47): 


«وكانت المجاعةٌ شديدة في تلك الأرض». 


:)٠١ 1 5/40 (قك:‎ : 


اوم يكن خبرٌ في الأرض كلها لأن المجاعة اشتدّت 
كيراً حتى أَنهكٌ أهل مصر وكنعان من المجاعة». 


:)5١ الإصحاح‎ 1١١ 1/7١ (صموئيل:‎ : 


«وكانت مجاعةٌ في أيام داود ثلاث سنين. سن بعد 
سئة. فسأل داود وجه الِبٌ». 


ب المجاعة الكبرى (في الإخباريات العربية» 
:١‏ 


(الأزرقي» :١‏ هم )1١١ 1:1١‏ 
«ثمَ أن جَرْهُماً وقطورا خرجوا سيارةٌ من اليمن 
وأجدبت بلادهم فساروا بذراريهم ونكمهم وأموالهم 

وقالوا نطلب مكاناً فيه مرعى». 


هن 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


وكان بمكة قومٌ من العماليق حتى سلبهم الله تعالى 

تَنقصّهم بحبس المطر عنهم وتسليط الجدب عليهمة. 

وحتى أصاب الناسٌ في سنة جدّبٍ شديدة فخرج 

هاشم بن عبد مناف إلى الشام فاشترى بما اجتمع 

عنده من ماله دقيقاً وكمكاً فقدم مكة في الموسمٍ 

فهشم ذلك الكعك ونحرّ الجزور وطبخه وجعله ثريداً 

وأطعم الناس وكانوا في مجاعة شديدة». 

«ثم ساقهم الله بالجدب يضعٌ الغيث أمامهم ويسوقهم 

بالجدب» :١(‏ 488). 
؟: (المسعودي» مروج الذهب: 7 51): 

«وتسامعت جُرِهُمْ ببني كركر ونزولهم الوادي وهم 

في قحطٍ فساروا نحو مكة» 
": (ابن الجوزيء المنتظم: :١‏ 017: 

إن الناسّ أصابتهم سنة فأقبلوا على باب إبراهيم 

يطلبون الطعام. وكانت له ميرةٌ من صديق له بكصر 

من كل سنة. فبعث غلماته بالإبل. فخبزوا وأطعموا 

الناس». 
فضلاً عن هذه الإشارات؛ وهي كثيرة» يستحيلٌ إيرادها 
كلهاء هناك إشارات موازية ومتناظرة» في الوثائق اليابلة ععن, 
مجاعتين ضربتا الجزيرة العربية» واحدة سجلتها وثائق 
نابونكيد (860ه ق.م.) عندما حاول أن ينقل مركز ثقل 
الامبراطورية البابليّة إلى الغريه لضمان الطرق التجاريّة في 
جنوب الجزيرة العربية. ولأجل هدًا الغرض توبحه صوب 
تيماء؛ وهي واحة كانت مزدهرة؛ بعد أله تصّب ابنه بيل - 
كان أصَرء الذي تسجل التوراة اسمه على هذا النحو: 
يلها نصّر (دائيال: ه» ؟5» 1١/19‏ 8) وصيًا على العرش. 
والأخرى سمجلتها وثائق نبوخذ نصّرء الذي توججه ينفسه 
لصدّ غارات القبائل الجائعة (757ه ق.م.) 


يضن 


المجاعة 
حلم يوسف وملحمة جلجامش 
ديا أمي لقد رأيثٌ الليلة حلماً 
رايت ني اسيرٌ مُختالاً فرحاً 
بين الابطال فظهرت كواكب 
السماء وقد سقط إحداها إلي. 
لو لبيثٌ طلبك لجلبتٌ سبع 
سنين عجاف لا يِل فيها فهل 
جمعت خلّة تكفي الناس؟ 
وخْرَّنتَ العلف للماشية؟ فلى 
حلّت سيع سنين عجاف فقد 
خزنت غلالاً وعلفاً تكفي 
الناس والحيوانسه.. 

(ملحمة جلجامش::ط بقداد 

ت:طه باقو: © 6) 


نصل ابن قتيبة 

«وكان لقمان عبداً حبشياً 
لرجل من بني إسراكيل 
فاعتّقّه وأعطاه مالا وكان في 
زمن داود -غ- وأسم أبيه 


ثاران ولم يكن نبياً قال 


وهب: قرآات من حكمته نحوا 
من عشرة آلاف باب لم 
يسمع الناس كلاماً أحسنٌ 
منه. ثم نظلرتُ فرأيت الناس 
قدابخلوه في كلامهلم 
واستمائوا به في لخطبهم 
ورسائلهم ووصلوا به 
بلاغاتهم». 

(المعارف: 0 ( 
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ولكن؛ وبعيداً من حقل التاريخ؛ فإن المخطاب الأسطوري 
العربي القديم» بادر إلى تسجيل سلسلة المجاعات الكبرى 
هذه؛ بقوة سرد مدهشة؛ تفوق قوة السرد التوراتي. وقد 
تركت لنا أسطورة يمنية عتيقة؛ ما يكفي من إشارات عن 
نوع الريجات الأولى ونمطها لهذا الزلزال المتعاقب الضربات؛ 
والذي أصاب مجتمع القبائل في صميم ثقافتها الغذائية؛ 
وقلبٌ مائدة طعامها رأسأ على عقبء با أدّى» تاليأء إلى 
تفكك وتشظي «الآلهة» وتورُعها في رقعة جغرافية شاسعة. 

تقول أسطورة «لقمان وبراقش» والتي وردت في مصادر 
عدّة: 


وكانت براقش امرأة لقمان بن عادء وكان بنو أبيه لا 
يأكلون لحوم الإبل. فأصاب من براقش غُلاماً. فترّل 
لقمان على بني أبيها فأولوا ونحروا جزوراً [كراماً له. 
فراحت براقش يعِرْق الجزور فدفعته لزوجها لقمان 
فأكله. فقال: ما هذا؟ ما تعوفتٌ على مثله طِيباً؟ 
فقالت براقش: هذا من لحم الجزور. قال: أو لحوم 
الإبل كلهاء هكذاء في الطيب؟ قالت: نعم. ثم قالت 
له: بجدلنًا فالجكمل. نأقبل لقمان على إبلهاء وإبلٍ 
أهلها فأشرع فيها [ذبحاً]...». 


تروي هذه الأسطورة؛ بشروط إنشائها الخاصة: الرواية 
الأكثر أهميةً من حيث خضب مادٌّتها الميغولوجية؛ عن 

طبيعة الرابط أو الوازع الخفي الذي يجمع بين نشوء 
مجتمع الحرام؛ وبين المجاعة» فالرواية تُسْوٌحٌ وتجيز أكل عِرْق 
الإبل» كما تشوّحٌ أكلّ لحومها الخُحرّمة دينياً بالنسبة إلى 
لقمان بطلل الأسطورة. وبذا فهي تروي شيئاً مُحدّداً عن 
هذا النظام؛ يإعادة ربطه بمجاعةٍ أقدم لا نعرف عنها الكثير 
دفعت بالجماغات البشرية إلى الامتناع عن ذبح الإبل؛ بما 


قفسم الأول: نفي إسماعيل 


هي وسيلة الاتصال الوحيدة بعالم الصحراء الموحشء أو 
يعالم المخِضب المتوقع. تقع هذه الأسطورة في قلب الفكرة 
لثركزية عن هجرة الإسماعيليين وانفصالهم عن «عائلتهم 
اللغوية) وانقطاع تواصلهم مع مائدة الطعام التي نصبها 
إبراهيم في فِطام إسحقء أي مع مائدة طعام الجماعة العبرية 
التي كانت تحرّم أكل لحوم الجمال وتعتبر الجمل نجاسة. إِنَّ 
اسم «براقش» التي تصوّرها الأسطورة امرأة لقمان يعني 
«الجدّب». هذا المعنى نحدةٌ واضحاً في اللغة حيث تُستخدمٌ 
الكلمةٌ في وصف كل أرض أو بلادء أو مكان إقامة اجتاحه 
الجدب والقحط والجفاف بأنها «أرض براقش». ولذلك أقام 
صارد النّص داخل الشبكات الدلالية لنصّهء علاقات متناظرة 
بين اسم المرأة والجدب؛ لكي يُدل عليه وَيُعَيِرَ عنه» في 
صورة رمزية لزواج تنجم عنه ولادة طفل. إِنَّ رمزية الزواج 
من والجدب» والارتباط به؛ لا تكشف عن الطابع المخادع 
والمضلّلء وإنما بدرجةٍ أكبرء عن الطابع الوثيق بين وجود 
اقترانٍِ نمطي بأرض مجدبة: خلاءء تؤسّسه الجماعة البشرية 
لنفسها وتتكيّف معه؛ وبين النتائج التي سوف يسفرٌ عنها 
هذا الوجود: مائدة طعام احتفالية بولادة طفل. وثمة منحئّ 
رمزي آخر عن المآل النهائي للمجاعة؛ فهي تتوالد وتتناسل 
في سلسلة غير منقطعة, وفي السياق ذاته؛ فإن رمزية الزواج 
من والجدب» ووالقحطء» تؤدي وظيفتها داخل الخنطاب 
الأسطوريٌء بتوطيد فكرة ارتباط القبائل العربية» في عصر 
المجاعة الكبرى بنظام غذائي يفرض عليها التقيّد به. 


غيل 


]١[ 
التفشف والتخريم: مائدة الطعام الرديء‎ 


تبط التقششف بتمط من تدهور ثقافة الطعام؛ وانهيار امأذبة» 
يدخول أصنافي «رديئة) تقوم تقوم بزحزحة أصنافف «طيبة) وتحل 
محلها ثم تنوب عنها داخل شبكات الغذاء» في أداء الوظيفة 
الحاسمة التي تتصل غريزيًا بحياة الجماعة البشرية ونشاطها. 
فيما يرتبط «الحرام؛ في جزءٍ من وظائف «نظام التابو)؛ 
يوجود حظر تفرضه الجماعة فوق مائدة طعامها؛ على صنفب 
من الأطعمة؛ حفاظاً على المأدبة من الانهيار والتدهور. 
وبهذا يلعب وحظر الأطعمة» والمأكولات» دوراً بنَاءٌ في 
حماية المأدُبة من هيمنة أنظمة ثقافية تمدّلها «الأطعمة الرديكة» 
في إطار التزاحم مع «الأطعمة الطيبة». 


هذا الترا حم الشهوانيٌ وغير وان بين «الرديء6 
ودالطيب»؛ الحلال والحرام؛ تعجر عنه: جزئياًء ولكن بقوة 
سردية مثيرة» أسطورة لقمان وبرافقن اليمنيئّة الأصل» والتي 
تنتسب إلى عصر المجاعة. إن اختيار سارد النّص القديم لاسم 
لقمان بطلاً لأسطورته بوصفه حكيماً عربياً شهيراً يُعثر عن 
إحدى أهمّ استراتيجيات الخطاب الأسطوري العربي 
ويلخصها: بما أن حظر الأطعمة والمأكولات «الرديئة» أو 
إجازتها والسماح بها في ظل الجاعة أمرٌ تصعبٌ السيطرة 
عليه ونحقيقه» فإن إدخال عنصر «الحكمة» سيؤدي وظيفة 
توطيد هذا الحظر أو تجاوزه على حدٌّ سواءء ذلك أن مُتلقي 
التص يَرغبٌ في رؤية حقوقه المشروعة في الاقتراب أو 


نص المقدسي 
«أعلم انها بادية واسعة 
كثيرة العربء فيها نبت يقال 
له القت على عمل الخردل 
يتبث من نفسه فيجمعونه إلى 
الغدران ثم يبِنّوته بالماء 
5 بتة ع عن ذلك الحبّ ثم 
يطحنتونه ويفيزوته 
ويتقوّتون به ويكثرون أكل 
لحم اليربوع والحيّات». 
(احسن التقاسيم 
ف معرفة الأقاليم) 


شقيقات فريش 


عاشوراء ومجاعة فريش 
«ومن ذلك أن قريشاً كانوا في 
الجاهلية يصومون عاشوراء. 
ولعلهم تلقوه من الشرع 
السالف, ولهذا كانوا يعظّمون 
هذا اليوم بكسوة الكعبة. وفي 
بعض الأخبار إنهم كاتوا 
أصايهم قفحط..:. 

(بلوغ الآرب: :١‏ 84؟) 
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الابتعاد عن مائدة الطعام» وفقاً لتشريع جماعي يتَقَيِدُ به. 
وبذا ترج الأسطورة بهذا العنصر الاستراتيجي بطريقة ماكرة؛ 
َتَضِعُره وتعمل على إخفائه داخل بنية اسم؛ يحمل كل 
دلالات الحكمة في الإرث الثقافي للقبائل. تقوم أسطورة 
«لقمان وبراقش» على أساس وجود مأدبة احتفالية؛ نعلم أن 
الصنفٌ المهيمن فيها هو لحوم الإبل؛ لكن المرأة لا تعرض 
على زوجها في البداية سوى «عِرْق؛» وهي تعلم أنّه مُقَِدٌ 
بتحريم يمنعه من تناوله. وسوف نعالج تاليا حين نحثّل 
مزوية التوراة عن وق يعقوب»؛ المعنى الذي ينطوي عليه 
تحريم «أكل العِزق) عند بني إسرائيل. إذا قمنا بإعادة ربط 
المؤويات الإخبارية العربية والتوراتية عن سلسلة المجاعات التي 
ضربت الجزيرة العربية» بهذه الأسطورة تحديداً؛ فإن التحريم 
الذي قام لقمان بكخطيه وتجاوزه» سيبدو مفهوماً. لقد 
أرغمت «براقش» رمزياً (أي حالة الجدب التي اقترنٌ بها 
لقمان) زوجها على تهشيم القيود التي فُرضت على اقترابه 
من لحوم الإبل وبالتالي تناولها؛ بما يكشف دلالياً عن وضع 
جديد: لقد أرغمت المجاعة والجدب سائر القبائل على أن 
تقوم بتحطيم الحظر (الحرام) لأنه يقد قدرتها على التكيف 
مع ظروف تدميرية مفاجئة؛ وفي هذه ال حالة فإن الإقدام على 
ذيح الإبلء» هو حل لا مناص منه. إن ذبح الإبل بالنسبة 
للبدويّ يتضمن خوفاً غريزياً من فناء حيوانات القبيلة» وهو 
ما يؤدي إلى انهيار قدرتها على الاتصال بالعالم؛ ولذلك 
لعب الحظر في وقت ماء في عصور المجاعة» دوراً ثورياً في 
حماية القبيلة من الفناء وانقطاع الشبل بها في البوادي. مثل 
هذه التقُييدات الصارمة التي تفرضها القبيلة على نفسها 
للحفاظ على «الإرث» والممتلكات, تندرج في الإطار العام 
لأنظمتها الشقافية؛ حيث يدخل «تقديس؛ الناقة الأم 


: اقفسم الأول: نفي إسماعيل 


كموضوع طقوسيٌ بالدرجة الأولى. ينقل ابن عبد ربه 
(العقد الفريد: ؟: ٠‏ قولاً للفقيه الشهين الء ب يرد 
فيه أن «اليهود لا تأكل الجرور ‏ أي لحوم الإبل؛. 
وقول الشعبئ؛ هذا؛ مُستَمدٌ من التوراة التي حوّمت أكل 
لحوم الإبل وعدّت الجمل نجساً. وفي هذا الإطار فإن تحريم 
القرآن للعب المئِسر (القمار) يرتبط على نحو ما؛ بذكرى 
هذا التحريم القديم؛ إِذْ يُحرُمُ النّص القرآني الميِسِر ؛ ولكن 
يستتدرك: على نض التحريم يعيازة'وفية: ومتاقع للنانن»: ولم 
مُوفّق الفقهاء المسلمون في تأويل المعنى الصحيح للآية 
القرآنية؛ وفي رأينا؛ فإن هذه المنافع ترتبط بقوة؛ بكون القمار 
في الجاهلية, كان يجري على لحوم الربل؛ وهذا الرهان 
البدائي» في بيئة متقشفة: كان يتضمن المعنى الدقيق الذي 
قصده النص القرآني؟ بدلالة بيت منسوب لامرىٌ القيس: 
وقد أخرجٌ الكاععب مسرا 

ة هن خذرها وأفيِمُ القمارا 
يَنصرفٌ هذا التحريم إلى واقعة قديمة» كان الإخباريون 
القدماء قد ذكروها عَرَضاً في مزوياتهم؛ وهي أن «المدِسِره 
كان نوعاً من الرهان على الجزور» ومَنْ يفوز به كان يقوم 
بتفريقه بين الناس. ولكن التحريم» في الأصلء كان يتلازم 
مع نظام ثقافي يُحافظ بموجبه على ممتلكات القبيلة ووسائل 
اتصالها من الدمار. ولذلك احتفظ بنو إسرائيل» بدورهم؛ 
يذكرى هذا التحريم مع تحوّلهم إلى مربي أغنام ورعاة؛ بعد 
انفصالهم عن «طفولتهم؛ العبرانية التي اقترنت بالترحال 
والهجرة؛ حيث الجمال هي الوسيلة المثلى. 
كل هذه الَوويات والأخبار التوراتية والعربية العتيقة؛ تروي 
على هامش الأسطورة» شيئاً مهماً للغاية: إِنَّ سلسلة من 
المجاعات القاسية التي ضربت «أرض كنعان» التوراتية ومكة 
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نصٌ القرآن 
1 «يسكئلونك عن الخمر 
والمَيُسر قل فيهما ثم كبير 
ومنافع للناس». 

[البقرة: من الآية 14؟] 


نص الآلوسي: 
دوكان بنو حنيقة اتخذوا في 
الجاهلية إلهاً من جِيْس 
قعبدوه دهرا طويلا ثم 
أصابتهم مجاعة فأكلوه فقال 
رجل من تميم: 
أكلت ربّها حنيقة من جو 

ع قديم بها ومن إعِوازٍ 
وقال آخر: 
اكلت حنيفاًربها 

زمنّ التّقَهُم والمجاعة 
لم يمتروا من ريّهم 

سوء العواقب والتّباعَة 
والتّقَهّم: القحط؛ والحِيّس. 
الخلط: تمرّ يخلط بِسَمَنٍ 
واقِطْ فَيُمْجِن». 

(بلوغ الآرب: :١‏ 1146) 
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وبابل ومصر؛ فرضت على القبائل نوع الطعام وطبيعته على 
مائدتها. كانت الأَدُبة القبائلية» مع عصر المجاعة» فاسدة أو 
قابلة بطبيعتها للفساد؛ بوجود هيمنة من أطعمة رديئة مثل 
وعرق» الإبل؛ وبوجود تَفُييدات على «الطعام الطيّب» 
والتقشّف بتناوله. ومن الواضح؛ استناداً إلى الموارد العربية 
والإسلامية أن المجاعات ظلت متواصلة» تضرب مكة بقسوة 
شديدة» حتى عصر قصي جد النبي يَةِ واستمرت في 
التواتر تحت ضغط الذكريات» ثقيلة الوطء على المشاعر؛ 
لتنتظم في السياق نفسه للتراجيديات القديمة؛ حتى إِنّ هاشم 
ابن عبد مناف بن قصي؛ بادر إِبّان مجاعة مكة كما يرى 
الأزرقي )١١١ :١(‏ إلى إطعام القبائل الجائعة التي تدفقت 
إلى مكة في موسم الحجج وفكان يشتري بما يجتمعٌ عندهء 
دقيقاً ويأذ من كل ذبيحة بِذُنةٌ أو شاة فخذهاء فيجمع 
ذلك كله ثم يَجِرّر به الدقيق ويُطعمه». يضيف الأزرقي: 


دفلم يزل على ذلك من أمرو حتى أصابت الناس سنةٌ 

شديدة. وكانوا في مجاعةٍ حتى أسّْتَعهم فسئي 

هاشما وكان اسمه عمرو» 
يُعيد هذا التقليد تذكيرنا بانقلاب اسم «أثرام» إلى (إبراهيم» 
في عصر المجاعة الكبرى (في أرض كنعان) التوراتية؛ وهو 
ينبئ بصلةٍ من نوع ماء بين انقلاب الأسماء إلى «ألقاب) أو 
توصيفات؛ وبين الانقلاب العالمي للمناخ ووقوع كارثة 
الجفاف. إن إجماعاً مدهشاً وفريداً من نوعه؛ بل نموذجيًا 
ومهماً للغاية من الزاوية التاريخيّة؛ على تحديد نمط الزلزال 
ونوعه والنتائج التي أسفر عنها وأَبُوّزتةُ بكل مظاهره 
التراجيدية؛ سائر النصوص دون مواربة أو تلاعب أو خداع؛ 
ري بأن ينبئ بأمر شديد التراكب والتعقيد يتصل بقوائم 
الأنساب وبظهور الآلهة؛ وبانقلاب الأسماء إلى ألقاب. لقد 


القسم الآول: نفي إسماعيل 


انقلب «(إثرام» في التوراة إلى (إبراهيم» بعد «مجاعة كتعان» 
وانقلبَ عمرو بن عبد مناف بن قصي إلى «هاشم» بعد 
ومجاعة مكةةم؛ وقد مجرد 0 وثانوي من 
مظاهر المجاعة وتلّياتها؛ قد لا يجوز أو لا ينبغي التهيّب منه 
أو التغاضي عن بل ان الالتفات إليه بعناية 0 لأنه سوف 
يَدُلُ تالياء في حال تفهّمه بعمق واستخدامه بحذر؛ على 
نوع الفوضى التي فرضتها المأدُبة على قوائم الأنساب العربية 
والتوراتية. 

إنّ تبدل أسماء «الأبطال» إلى «ألقاب» يشير إلى تقليد ثقافي 
قديم عرفه العرب وبنو إسرائيل؛ ارتباطاً بعصور المجاعة؛ 
وسوف نرى في فصل تالٍ» كيف دخلت الألقاب والأسماء 
معاً في هذه القوائم. بيد أن الأمر المهم؛ هناء يتحدّد في 
الإطار العام لهذا الانقلاب: تحوّل الاسم إلى «صفة»؛ على 
غرار أسماء مثل وعدنات» ووقحطان». يقول بيت شعر لعلّه 
من وضع الإسلاميّين المتأخرين ورد عند ابن هشام (السيرة 
النبويّة): 

عمروالغلامَ حح كريد 2 

وكما هو الحال مع اسم «نزار» القبيلة الكبرى التي حصلت 
على اسمها هذا من «توصيف» أطلقه الفرس على الكتائب 
العريبة المشاركة في الحروب اليونانية ‏ الفارسيّة (نحو 777 
ق.م.) عندما قاتل العرب إلى جانب الفرس؛ ولم تكن قبل 
هذا الوقت تُعرفٌ باسم (نزار) بل باسم (معدّ بن عدنان) أو 
(خلدان). وقد أورد الألوسي (بلوغ الأرب: 7: 54؟) عن 
روايات لم يذكر مصادرها باستشناء لأعلام النبوّة» 
للماوردي: إِنَّ أول من أسّس لعدنان مجداء وشهد لهم 
ذكرأء مَعدّ بن عدنان» حين اصطفاه بختنصّر (تبوخذئصَ) 
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شقيقات قريش 


نصٌُ الآلوسي 
«وفيه يقول قَمّْعَة بن إلياس 
ابن مُضر بن نزار بن معد 
اين عدنان: ١‏ 
جييساً خلفتاه وطسماً بأرضدٍ 
فآاكرم بنا عند الفخارٍ فخارا 
فسمّا (َسْتَشْفٌ) الجُمامٌ نزارا 
فسمّى يَزَار بعدما كان اسمه 
لدى العرب (خلدان) بنوةٌ خيارا» 


- وهحذه برأينا أشمار 

منها التدليل على صحة واقعة 

ما أو تاويل عا المؤلقف. 
(ملوغ الآرب: :١‏ 568؟) 


براقش 
«. وبراقش أسم امرأة وهي 
أبنة ملك قديم خرج إلى بعض 
مغازيه واستخلفها على مُلكه 
فأشار عليها بعض وزرائها 
أن تبني بناة تُذكرٌ به قَبَنت 
موضعين يقال لهما براقش 
. ومعين. 
وبلاد براقش: مُجْدبَةٌ خلاء» 
والبرقشة: التفرّق..». 
(لسان العرب: برقش) 
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وقد ملك أقاليم الأرض: 

[ثم ازداد العرٌ بولده نزار وانبسطت به اليدء وتقدّم 

عند ملوك الفرس واجتّباه وتَسْتَشّفء ملك الفرس؛ 

وكان اسمه وخلدان» وكان مهزول البدن. فقال 

الملك: ما لك يا نزار. وتفسيره في لغتهم: يا مهزول 

فغلبٌ عليه الاسم فسمي نزاراً] 
هذا التحوّل في الاسم إلى «لقبه؛ وهو يشير ضمناً إلى 
المجاعة (رمزياً حيث القبيلة الهزيلة» المتهالكة) يجد سياقه 
المنطقي في التقاليد الثقافية القديمة. فمثلاً؛؟ عندما ظهرَ قصيّ 
جد النبي 256 حمل لقب «مجمع؛ حيث عرف بهذا 
الاسم: 

دلأنه جمع معدّاً وبذلك سمي واستعان بملك الروم 

فأعانةٌ» وحارب الأزد فغليهم واستولى على ملكه. 

فلما رأت الأزد ضيق العيش بمكة ترحلت». 


كما تقول رواية الآلوسي. وبذا؛ يمكن الاستنتاج أن الأسماء 
الواردة في قوائم الأنساب العربية والتوراتية؛ ليست أسماءً 
علم أو جنس؛ بل هي توصيفات ولنخلّة المعاش» كما في 
لغة ابن خلدونء أيّ: للتعبير عن نمط حياة الجماعات 
البشرية القديمة. إِنَّ تأويلاً راديكالياً يذهب إلى أبعد مما هو 
متوقعء لاسم المرأة في أسطورة «براقش» اليمنية» لن يكون 
ضَّرياً من الشّطط أو المغامرة اللغويّة؛ إِذْ أسمتها الأسطورة 
وبراقش» وهو الجدب والقحط والجفاف» لا كتأكيد 
سطحي وثانوي لمعنى الجدب, بل لإعادة تعريفه في صورة 
امرأة تلد غلاماً فَتّقَام له مأدُبة احتفالية. وفي هذا النطاق 
المحدود من الفكرة» فإن المرأة تروي عبر اسمها شيئاً عن 
ذكرى المجاعة» والحلم بمأدُبة عامرة باللحم؛ حيث تُذبح 
الزبل من غير حساب. 


نسم الأول: نفي إسماعيل 


أذ قراءة أسطورة إسماعيلء استناداً إلى الُويات العربية 
واقتوراتية» لن تكون ممكنة خخارج هذا الإطار المتشابك من 
#فولد العضويّة» التي تمس كل مادة فيه الفكرة المركزية في 
لهجرات القبلئةء كما تمَسُ في الصميم؛ العلاقات التناظرية 
ونخرازية في البُنى والتصوّرات والتعابير وفنون القول 
والإيْلاغ؛ بين السرديات التوراتية والعربية. ولذلك فإن قراءة 
خطاب الطردء يمكن أن تحقّق كشفاً متواصلاً عبر الموشور 
الشفاف فيها ‏ حيث يتوجب آنتذٍ التقاط ألوان الطيف 
وفصلها عن بغضها ‏ وإعادة توصيفها في السياق التأويلي. 
والأمر امثير للاهتمام في هذا الصدد, هو تمائل النصوص في 
اها السرديّة وامتلاكها الفد والمفاجيع» لطاقة توليد للرموز 
وقدلالات بقوة زحمء تساعد بدورها على تطوير قراءتنا 
التأويلية: في كل مرّة نعود فيها إلى هذه السرديات. ولعلّ 
قارئاً حاذقاً وصبوراً» يمكنه أن يجد أمامه» مع كل نصّء 
صواء أكان تورانيا أم عَرَْبيَا لا سرداً يعمئّل سرداً آخر 
ويحاكيه كما هو ثُكوهم؛ وإنما توافقاً وتناسقاً مُنمقاً لأفكار 
محورية» كانت هي الشغل الشاغل بالنسبة إلى ساردي 
التصوص القديمة؛ سواء أكان هؤلاء كهنة أم كانوا إخباريين 
قصّاصين. هذا التوافق المتناغم؛ يترك» غالبأ» لفكرة حدوث 
مجاعة نجمت عنها تمايزات» وهجراتء» وانفصالات» 
مساحة ححة ملائمة ومشحونة بالرموز وا محمولات الرمزية. 
وبدرجة أخرى ليست أقل أهمية: توافقاً مُدمّقاً في تحديد 
تمط المجاعة ومواقع ضرباتها والأثر المحتمل الذي تتركه في 
المؤويات؛ وفي تحديد المشاهد الحياتية ووصفها وصفا دقيقاء 
حيث المجاعة تفتك بالبشر وتحملهم على الجلوس إلى مائدة 
طعام مذموم. إن تكرار الكلام عن مجاعة في عصور 
ومراحل وحقب من التاريخ الأسطوري.لسائر الجماعات» 


يذل 


شقيقات قربيش 


تناظرات 
:١‏ نصٌ وهب بن متبه 
«... وفي أكناء ذلك دانت له 
الأرض» وعرّ ملكه. ثم أن 
بني كركر بن عاد بن قحطان 
عتوا في أطراف اليمن وكفروا 
فحاربتهم القيائل» فسان بهم 
السميدع برجِنٍ أوله: 
سيروا بني كركر في البلادٍ 
لنهتدي فالخيرٌ في الرشاي» 
(التيجان: )/١‏ 
و(نشوة الطرب: )٠١1‏ 
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ليس تمئّلاً أو استطراداً في محاكاة واقعة واحدة؛ بل هو 
تسجيل بلغةٍ أسطورية» لوقائع تاريخية. وقد قام السردان 
التوراتي والعربي» على أكمل وجه؛ بوظائفهما على صعيد 
توصيف هذه المجاعات وسلسلة ضرباتهاء حيث ينعدم 
تقر 1 كل أثْرٍ محتمل للأمل بالنسية إلى القبائل اجائعة. 


2 من السرد إلى القراءة: النص المشطور 

لا يكاد قارئُ هذه النصوص (ونموذجها النصوص الخاصة 
بالمجاعة ‏ مطلع الفصل الثاني) يَجدٌَ عند انتقاله من النص 
الإخباري التوراتي» إلى النصّ الإخباري العربي؛ أدنى قدرٍ 
من الإحساس بالغربة أو الانقطاع عن عاله؛ أو الشعور بأنه 
ينتقل داخل عوالم متعارضة تفتقد إلى الوحدة والتتاغم 
والانسجام. وعلى الضد من هذه المشاعر التقليديّة» في 
القراءة غير الاحتراقية» ليس ثم مشاعر قلق أو توتر ناجمة 
عن سرد غرائبي؛ ضِيّق الأفق ومتزمّت» في هذا التوغل 
العميق؛ بما أنه يفضي إلى الدروب ذاتهاء في النهاية؛ أو في 
كل مرّة يَدْلفٌ فيها قارئ النّص من السرد التوراتي 
(للمجاعة) إلى السرد الإخباري العربي عنها. وفي هذا امير 
المحدود من التصوّر؛ فإن المرء ينتابه إحساس حقيقي بأنّه يقرأ 
التّص ذاته؛ مكتوباً بأسلوبين: أحدهما موغل في القِدم 
يَنتسبٌُ وينتمي إلى لغة أدبية عتيقة؛ تبدو غامضة وعسيرة 
على الفهم وقاموسية مندثرة؛ وآخر قديم نسبياً. إن قارئ 
النصوص التوراتية عن «مجاعة أرض كنعان» ونظيرها 
النصوص العربية عن «مجاعة مكة) يكتشف وحدةً مذهلة 
في أسلوب الشرد الأدبي؛ فعبارة مغل هذه: «وكانت في 
الأرض مجاعة) في العبرية (والترجمة العربية) يمكن مماهاتها 
أدبيأء وبسهولة مع عبارة إخبارية عربية متوازية: وأصابتهم 
سنةٌ شديدة)؛ وهذه بدورها تمائل عبارة توراتية مثل: 


القسم الأول: نقي إسماعيل 


«وكانت مجاعةً شديدة؛ (تك: 17/1/17). وفي المقابل 
فإن توصيفات متناظرة» ومتناسقة مثل: «قْتَرَل إبراهيم إلى 
مصر ليقيم هناك لأن المجاعة اشتدّت في الأرض» [التوراة] 
ودإن مْجَوْهُمْ وقطورا خرجوا سيارةٌ من اليمن وأجدبيت 
بلادهم) [الإخباريات العربية] تبدو وكأنها من نصّ واحد 
ولم تنتزرع من نصّين متناظرين. 


هذه الوحدة في السرد, تَنْبعْقُ في الأساسء من ثقافةٍ قديمةٍ 

عضويّة؛ لا ترتكر إلى بيعةٍ مشتركة» وإنما إلى وحدة جماعة 
انفرطت ولم يتبقٌّ من دليلٍ حقيقي إلى وجودهاء سوئ هذا 
السردٌ الحمائل. لقد فكك التاريخ والأحداث والمجاعات 
والهجرات» هذه الوحدة التي عكر عنها خطاب الطرد نفسه؛ 
ورمزية المأدّبة الاحتفالية في فطام إسحق؛ ولم يتبقّ من أثر 
دال إليها سوى سرد رَماديّ؛ يتبدى بأجلى مظاهره» كنصٌ 
مشطور إلى شطرين: إخباري عربي قديم؛ وإخباري توراتي 
أقدم. على أن أكثر مظاهر هذه الوحدة الشردية القديمة, 
وضوحاًء نجدهاء عندما يلجأ سارد النّص العربي إلى إنشاء 
«الخبر» مشفوعاً بقصيدة؛ وهذا عينةُ ما يفعله سارد النَتص 
التوراتي. إن القصائد التي يوردها الإخباريون على لسان 
أدم, أو وعدنان:؛ أو وقحطان؛ أو السْمَيدّع؛ يمكن 
مضاهاتها بالقصائد التي ترد في التوراة على لسان «لامك» 
وديهوذا؛ أو «آدم». مثلاً في نصوص سفر التكوين وحروب 
داود وأناشيد سليمان. 


إِنّ فهماً أفضلّ لهذه الميفولوجيات الشعريّة داخل النص 
السرديٌ بشطرثه؛ التوراتي والعربي؛. سيكون ممكنأء تمامء إذا 
ما جرى تَفَهُمٌ عميق وجذريّ للوظائف القديمة لها. لقد 
عكرت هذه الميثولوجيا الشعريّة» قبل ظهور السرد» عن 
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؟: نصّ التوراة 

«فقام يهوذا ابنه المسمّى 

المكابي ونَصَرهٌ كل إخوته 

وجميع الذين انضموا إلى آبيه 

وكانوا يهاربون حرب 

إسرائيل يقرح: 

بسّط مجدٌ شعبه ولبسٌ درعه كجبّار 

وتقلّد سلاح القتال ون الحرب 

ويسيقه حمى المعسكر 

كان كالاسد في مآثرهه 

(مكابيين :١‏ "58/1 ؟//) 


نص التوراة 

[فقال الربٌ الإله للحيّة: 
«لانكِ صَنّعت هذا فاأنتٍ 
ملعونةٌ من بين جميع البهاتم 
وجميع وحوش الحقل. 

على بطنكِ تسلكين وتراباً 
تاكلين]. 


(نك: ١/2‏ -6ث1) 


نصٌ ابن حبيب 
«فقالت ثقيف ‏ لقريش - 
كيف تُشرككم في واو نزله 
أيونا وحقره بيده في الصخر 
ولم يحقره بالحديد وقيه 
يقول: 
فارميهابجلموو 
وترميني بجلمود 
فافذ د او 8. د ٠‏ 
وكلّهالك موديهء 
(المْتمق: )74١‏ 


شقيقات قريش 


١6ه‎ ٠ 


الملاحم والأساطير الأولى؛ وهذه كتبتء في الأصل» شعرأ 
كما نرى من «ملحمة جلجامش؛ - مثلاً. ولكن؛ ومع 
تفاقم التمايزات بين الشعر والسرد وانفصال الفنون الأولى 
للإنسان؛ كان الشعر يترك عن نفسه تعبيراتٍِ ظلت ملازمة 
لكل النصوص؛ ومن بينها النصوص التالية التي بدأت تظهر 
في صيغ جامعة بين الشعر والنفر. ومن المرجح في هذا 
الإطار أ السرديّات القديمة التي وصلتنا في صورة أخبار 
ومؤؤيات وأساطير ذات طابع «تاريخي) مَثلوم وناقص أو 
مُوّسطر؛ إنما تَطؤّرت عن هذه الميشولوجيا الشعريّة؛ وهذا ما 
يفسدُ جزئياً سك وجود «الأشعار؛ التي تروي التاريخ؛ كما 
هو الحال مع «الإلياذة» ووالأوديسة؛ في الثقافة الإغريقية. 
لقد تمئّلت التقاليد السردية والشعريّة» التالية» هذا البُعد غير 
المرئي؛ ولكن الراسبُ عميقاً في ثقاقات المجتمعات القديمة» 
حيث بدت مُتَضّمُنة له» كما سنرى من المثال التالى: لاذا 
يبدأ الشعر العربي القديم بمطالع ترثي المدن» أو ما عرف 
ب «الوقوف على الأطلال:؟ وما علاقته ب «مراثي المدنه 
في الشعر السومري والبابلي؟ 


هذا الإطار العمومي مهمٌ للغاية» في تحليل النصوص الخاصة 
ب «المجاعة الكبرى؛ لأن من مهامه؛ إيضاح الحدود 
الافتراضيّة التي تتلاقى وتتقاطع عندهاء لا على مستوى 
«الخبر؛ التاريخي؛ ونا أيضاً على مستوئ السرد. ولذلك 
تقوم محايل هله النصوص منطلقين من حقيقة أنها تمكّلت 
عميقا ذكرى الحدث الهلعئ الذي احتفظت به ذاكرات 
سائر القبائل والشعوب الصغيرة والجماعات في الجزيرة 
العربية» نعني: المجاعة الكبرى. هذا الوعي المشترك بحدثٍ 
بعينه هو الذي يُفِسِدٌ لنا السبب الحقيقي للتعمائل في الموؤيات 
العربية والتوراتية. 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


ب الأسماء والألقاب: شقيقات قريش 

سنتوقفء أولأء عند المعنى الذي ينطوي عليه وجود اسم 
توراتي مثل «أبيمالك» (تك: ١/16‏ 11/15) والذي 
يظهر في مَرْوِيةَ عن ذهاب إسحق إِبّانَ حدوث المجاعة» إلى 
مكانٍ يُدعى «جرار» للقائه وطلب مساعدته. 

ونحن نرى أن الاسم في رسمه العربي؛ يجب أن يكتب في 
صورة «أبي مالك6. 

0 بنية الاسم التي تُخفي درسماة بَدْيا» عربئ الطابع له؛ 
تخفي أيضاً احتمال كونه «لقبأه لا اسماء كما هو الحال مع 
هاشم الذي صار لقباً لعمرو بن عبد مناف في مكة بعد 
امجاعة. ما يجمعٌ بين الاسمين (اللقبين)؛ ثَلارُعُ ظهورهما مع 
حدث هلعي هو المجاعة» في عصر إسحق وفي عصر قصيّ 
0٠١ - 454(‏ م.)؛ وهذا تعبير أخخر عن قوة زخم التقاليد 
الثقافية في مجتمعات الرعي والاستقرار الموقت في الجزيرة 
العربية» حيث أنّها استمرت وقتاً طويلا. 

لقد عرف العرب؛ في إطار هذه التقاليد التي وجدت 
طريقها إلى التدوين المبكر (بترك الأسماء في مواضع 
جغرافية» وهذا تدوين لم نلتفت إليه بعد) استخداما ممائلا 
لصيغة الاسم «أبيمالك») كلقب لا كاسم. يظهر اسم 
«أبيمالك) في التوراة مرتين» مرةً مع إبراهيم حين عاتب 
سيدا قبلياً على قيام خدمه باغتصاب بثر كان إبراهيم عفرها 
بيده وسمّاها «بثر شَّبَع)؛ وهذا الاسم عرفه العرب القدماء 
في صورة «بثر شباعة؛ التي أطلقها العرب على (زمزم) في 
مكة؛ ويظهر اسم وأبيمالك» مرة أخرى في مكان يُدعى 
«جرار» ولكن في عصر إسحقء؛ حين قصده عند حدوث 
المجاعة. يقول النصّ: «وكانت في الأرض مجاعةٌ غير المجاعة 
الأولى التي كانت في أيام إبراهيم. فمضى إسحق إلى 
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نصّ التوراة 
«وعاتب إبراهيم أبيُمالك 
خدمٌ أبيمالك. فقال أبيمالك: 
دلم أعلم مَنْ فعل هذا الأمرء 
وأنت لم تخبرني ولا آنا 
سمعتٌ إلا اليوم. 
وأخذ إبراهيم كُنماً وبقراً 
فأعطاها لأبيمالك وقطعا 
كلاهما عهدا. 

(تك: كمه ٠١‏ 
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أبيمالك». قَمَنْ هو «أبيمالك: هذا الذي كان سيدا مهيباً 
مطاعاً في أيام إبراهيم وابنه إسحق؛ حيث طلب هذاء منه» 
أرضاً لكي يزرعها؟ إذا استسلم قارئٌ النصء إلى الاعتقاد 
بأن صيغة الاسم كما تظهر في زمنين مختلفين؛ هي اسم 
علم (لبطل) تاريخي» فإنه يكون بذلك قد قرأ التص على 
أنّه «تاريخ؛ وهذا غير مقبول. ولكن قراءة أخرى يمكن أن 


لقد عرف العرب الصيغة ذاتها كلقب يُطلق على كل ملك 
وزعيم قبلي» من ذلكء مثلاً؛ أن العرب استخدموا في 
وصف ملك الحيرة الأسطوري جَذِيمّة الأبرش» صيغة «أبي 
مالك؛ وبوصفها كنية بمعنى: الكبيرء السهدء الكهل. وهناك 
بيت شعر معروف عند العرب (مع الإسلام) أورده 
المسعودي (7: )15١7‏ لشاعر كنّى شيخوخته ب (أبي 
مالك): 
أبا مالك إِنْ الغواني قجزنني 

أبا مالك إني أظنك دائبا 


المحدود والدلالة المحدودة للتقدم بالعمر والكهولة؛ لتدخل في 
حهّز دلالة جديدة تعبيراً عن المكانة. الاجتماعية» بما أنها 
تتضمن البعد ذاته: الكبير؛ وذلك.قول سويد بن أبي كاهل 
التشكريٌ» الذي كتب ملحمة شعبية عن مصرع بجحذيّة 
الأبرش؛ على يد ما يُدعى عند الطبري خطأ ب («الرّبام 
(الطبري: :١‏ 139): 


إن أَنُنَْ حسفي فقبلي ذاقه 
طسمُ عادٍ وجديس ذو القّتع 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


وأبو مالك الكهل الذي 
قتلتةبنتثتُ عمروبالخدع 


ومن الواضح أن صيغتي الاسمء قبل الإسلام وبعده 
وبرسمهما العربي الأصلي؛ تقدمان لنا دلالة معمائلة تَفْرِنُ 
الكتر في السّن مع المكانة القبلية. إِنّ اليشكري» في تسجيله 
للرواية الشعبية عن مصرع ملك الخجيرة الأسطوري» يقوم 
بمماهاةٍ بارعةٍ بين الدلالتين» حيث إنهما اندمجتا في وحدة 
عضويّة جديدة للمعنى المقصود منها. هذا التلازمٌُ غير 
الظاهري» بل العميق؛ بين الدلالتين» يشير في جانب ما إلى 
أن العرب استخدموا في ثقافتهم الشعبية» الاسم بوصفه 
كنية أو لقباً لا اسم شخص بعينه. ويبدو أنهم» وفي سياق 
تطوير الدلالات في لغتهم, انتقلوا من دلالة التقدم في 
اسن إلى دلالة التقدم في المكانة» في سياق وثقافة تَعْظيم» 
هي في صلب وعيهم لأنفسهم وللجماعات الأخرى 
وللظاهرات الاجتماعية والطبيعية. وهذه دلالة إقران الشاعر 
لكنية جذيمة ب (الكهل؛ كما في البيت الثاني. وثمة صلة 
بين كون «أبي مالك» هذا سيدا كبيرا وبين جذر الكلمة 
(ملك) ال مستخدمة في نطاق الأعراف القبلية كمكافئ 
لكلمة (شيخ). وبالفعل؛ فإن وكبير» القبيلة هو دملكها» 
بالمعنى الإجرائي, أيّ: صاحب الأمر فيها (أيّ: أبي مُلْكها). 
بهذا المعنى لا وجود لبطل توراتي باسم «أبيمالك» نازع 
إبراهيم على بثر شَّبَع (شباعة)» كما لا يوجد مثل هذا 
«البطل) في عصر إسحقء حين ذهب إليه قَضْدَ امتلاك 
أرض لزراعتها بعد امجاعة» ولكن؛ مع ذلك» يمكن الافتراض 
طبقاً لفحوى الموية التوراتية» أن الأب وابنه» قصدا سيّدين 
قبلئين في مكانين وزمنين مختلفين» وأن استخدامها لصيغة 
الاسم نفسها؛ ينصرفٌ إلى هذا المعنى وحده. وفي النقوش 
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نص التوراة 

الآرض. فأصابٌ في تلك السنة 

مثة ضعف وباركه الرّبٌه. 
(تك: م لض كت ارركم 


شقيقات قربش 


يل 


اليمنية برسم اسم «ملك يكرب» هكذا: ملكيكرب. 

يتصل هذا المشال؛ بالمسألة المركزية في خطاب الطرد 
الأسطوريٌ لإسماعيل وأمه إلى الصحراءء لأن تبيان كيفيّة 
دخول الأسماء والألقاب وتوصيفات المواضع وأماط العيش» 
وتسرّبهاء إلى المرويات وقوائم الأنساب؛ أمد حاسم لا لفهم 
التاريخ المشطرء نما لفهم الأساطير التي تتضمن التاريخ» د 
تركت سائر الجماعات جزءا من «تاريخها؛ محفورأ في 
أسماء وألقاب حملتهاء بل لعلّها وصَفَّت هذا التاريخ» على 
نحو ماء من خلال أسمائها هي. 0 اسم قبيلة و(جديس»» 
وهي من العرب العاربة التي كفت عن الوجود؛ وارتبط 
اسمها بعددٍ كبير من الأساطير» يعني (الأرض التي لم تزرع 
أو تفلح قط كما يرى ابن منظورء الأمر الذي يعني أنها 
استمدّت اسمها من وجودها في قلب حقبة الجفاف 
والجدب. لكن هنا 6 في المقابل» ومع تطور دلالاته 
صار يعني دما اشتدٌ من كل شيء؛ وكل ما يبس من 
الأر ضء إِذْ يقال للأرض امْجَدِيّة: جادسّة لأنها لم تُحرث أو 
تُعكر. قال رؤبة بن العَسججاج الراجز: 

وار طلسم بيتدي جديس» 

لقد حفظ لنا اسم هذه القبيلة البائدة «الضائعةة؛ جزعاً من 
تاريخ المجاعة عندما تحدّرت من اليمن شمالا؛ كما يرتئي 
الطبري في تاريخه؛ وكذلك ابن الأثير في (الكامل). ونحن 
نعلم من هذا التاريخ أن الجماعات التي تقيم تحالفات في ما 
بينهاء يمكن أن .تحمل اسم الموضع الذي تنزله أو تعقد فيه 
تحالفهاء كما هو الحال مع «غسّان» التي استمدّت اسمها 
من اسم الموضع. ومثل مُمرّاعة التي أخذت اسمها من 
«انخزاعها»؛ أيّ تحدّرها صوب مكة؛ على ما يزعم القدماء. 
ولكن إذا كان اسم «جديس» يمثل تعبيراً من تعبيرات 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


المجاعة: في أولى حلقاتهاء فإن اسم «قريش» التني لم تُعرف 
قطء قبل سنة 56٠‏ م بهذا الاسم؛ بل عُرفت بأبناء مُضِر 
اين كنانة» يقع؛ في هذه الحالة, في آخر السلسلة؛ حافظاً لنا 
حقبة مريرةٌ أخرى من حقب المجاعة. 


أثار اسم «قريش» جدلاً واسعاً في أوساط اللغويٌّ والققهاء 
العرب والمسلمين عموماً واتسعٌ نطاقه ليشمل قرَاء القرآن» 
وقد يصعب إيراد كل الآراء في هذا الخصوص؛ ولكن يمكن 
تقديم خلاصة مُرْضِيةٍ تفي بالغرض. (الإمام الشاميّ: في 
صيرة خخير العباد: «98) مغلا؛ يرتعي أن هذا الخلاف 
ينحصرٌ في سبب التسمية: وأنّ ابن عياس قال حين سأله 
عمرو بن العاص عن معنى الاسم وسشميت ‏ بالقوش؛ دابة 
تأكل الدواب لشدّتهاه وهذا قول ابن سلام؛» كما 
الأنباري والمطوزي «إنها مَلكةٌ الدواب في البحره. 


رججحه 


لكن آخرين لم يدق لهم تأويل ابن عباس» ارتأوا أن الاسم 
جرى اشتقاقةُ من «الككقؤش» بمعنى (التجمع»؛ وهذا ما 
يذكرنا بلقب عُرِف به قُْصِي حين دخل مكة منتصراً 
حاملاً لقريش فرصة الحكم في مكة بعد طرد مُزاعة. فيما 
رأى أخرون عارضوا التأويلين؛ أن الاسم مُشْتقٌ من «التَقرؤش» 
بمعنى العمل في التجارة» أي أن القبيلة نَقاتْ شتُ» بفعل 
اتتقالها من البداوة إلى الاستقرار والعمل ف في التجارة بما :5 
عرف ب «الإيلاف» نحو سنة 5.6٠‏ مع 4 بدأه حفيده 
المباشر هاشم. هذا الربط بين اسم «قريش» القبيلة 
و«القروش» أي: النقود؛ قد يكون تأويلاً حديثا» بينما يبدو 
الربط بين اسمها ووالقّوش» بمعنى: السمكة البحرية 
الضخمة؛ وكأنه يشير إلى معتّى قديم يتصل بعبادة الإله 
العربي (نون) أيّ: السمكة. لكن بعض المْفشرين ربط بين 
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نص الشاميَ 
«وقيل إنهم جميع بني مُضَرٌ 
واختلفوا:. سمي بقريش على 
أقوال: أحدها بداب عظيمة في 
البحر من أقوى دوابه سميت 
قريش لانها تاكل ولا تُؤُكل 
وتعلو ولا تُعلى. قاله ابن 
عباس حين ساله معاوية 
واستشهدً له يقول الشاعر 
الجمحي: 
وقريش هي التي تسكن البحرٌ 
بها سّميت قريشٌ قريشاً 
على ساكني البحور جيوشاء 
(سيرة خير العياد: 
"6ت د75 . تارفية 


قريش 

«.- وقيلٌ سُمّيت قُرِيْش لأنهم 
أهل تجارة ولم يكونوا 
أصحاب زرع ولا ضرع. 
والذي تركن إليه نفسي انه 
إما يكون من التجمّع أو تكون 
القبيلة سميت باسم رجل 
منهم يقال له قريش بن 
الحارث بن يخلد بن النضر 
بن كنانة. وكان دليل التَضْر 
وصاحب سيرتهم وكانت 
العرب تقول: قد جاءت عِيرُ 
قريش وخرجت عير فريش.. 
فغلبٌ عليهم هذا...». 


(نص ياقوت: 4: 747) 


شفيقات قريش 


قُصي 


سُمّي مُجَمّعاً لانه جمع العرب. 


يونس ويونان وموسى 
والحوت 
ذِإذ أؤحينا إلى أمّك ما يُوحى 
أن اقذفيه في التابوت فاقذفيه 
في اليمّ». 


[طه: 86؟ ‏ 15 


اسم القبيلة واسم قائدٍ مزعوم لقوافلها دُعي بهذا الاسمء 
كما في نص ياقوت. 

في ما يتصلُ بتسب فريش وتحدّرها من نسل مُضَّر؛ نار 
جدل موازٍ بين الفقهاء, فإذا كانت قريشء؛ وحدهاء من 
مُضّر؛ فإن أبا بكر وعمر بن الخنطاب؛ في هذه الحالة» ليسا 
من قريش لأنهما لا يتحدّران من مُضَّره بحسب ما ارتأى 
المبود (ت: 586؟) فهل إمامتهما باطلة كما لاحظ الشامي 
(سيرة خير العباد: *737)؟ المثير أن اسم «مُضّر ورد للمرة 
الأولى في نقش يمني يُعرف ب 123 لإطانط2 في صيغة: وسبأ 
وحمير ورحبة وكدت ومُضر وثعلبة» يعود إلى عهد معد 
يكرب يعفر نحو 510م: نقله جواد علي عن فيلبي. كما 
أنه يرد في النقش كشعب قديم عرف عند الإخبارئين العرب 
بكونه والد «نزار)»؛ وهذا الأخير تذكره نقوش (حران» 
"ام في الصورة ذاتها «نزارة. أمَا اسم «قريش» فقد ورد 
لأول مرة في نقش يحمل اسم رجل لا نعرف عنه أي شيء 
يُدعى (حبسل قريش) ذكره جواد علي (تاريخ العرب بعد 
الإسلام: )5٠‏ نقلاً عن نقش حضرميّ من عهد العرّ ملك 
حضرموت؛ وبرأينا أن أسطورة أخذ قريش لاسمها من قائد 
قافلتهاء قد تكون له صلة بهذا الاسم. في هذا السياق 
افترض ابن منظور (مادة مضر: /اا١1)‏ أن اسم مُضَّر جاء 
من «مَضّر اللبن مضوراً: المحمّضٌ وائْيَضُ)؛ ومع ذلك؛ فهو 
بنظره اسم لرجل سُمَي به «لأنه كان مولعاً بشرب اللبن 
المأعدرة وهو مير بن انار ين ةبر عدانات0: 

يناقض نصّ ابن منظور قائمة الأنساب العربية لأنه يجعل من 
ثزار والداً لا ابناً ل «مُضّر». لكن اللافت للاهتمام هو إحالة 
ابن منظور لاسم الرجل على العلاقة بين اللبن الماضر 
الرديء وبين اشتعقاق اسم القبيلة منه؛ وهذا يُعيدنا إلى 


اقفسم الأول: نفي إسماعيل 


الفكرة المركزية عن صلة الأسماء والألقاب بمائدة طعام 
عصور المجاعة؛ وهذا التأويل المتأخر يخفي الذكريات ذاتهاء 
عن حالة القبائل وظروف معاشها ونمطه. وهو أُمرٌ يقع في 
صلب اشتقاق اسم «قريش» بما هي من أبناء «مضر». 


استناداً إلى واقعة تجمع القبائل في مكة وحواليها بعد المجاعة؛ 
بحثاً عن الطعامء وقرارها بالتوجه إلى سيد مكة القويٍّ عمرو 
ابن عبد مناف» تماماً كما قعل إسحق في «جرار» حين قَصَدٌ 
أبي مالك «أبيمالك»؛ حيث بادر إلى تقديم «الثريد» بتهشيم 
الخبز والكعك الشامئ مع اللحم؛ فإن اسم إحدى الجماعات 
اثقلب من «أبناء مُضْرا ع( إلى «فريش»؟ كما انقلب «اأبناء 
هاجر؛ إلى «العرب». وفي هذه الأثناء؛ فإن اسم الجماعة لم 
يتفئر وحسب» بل وتغيّر أسم السيّد الذي أطعم الجياع؛ 0 
انقلبَ اسمه من «عمروء إلى «هاشم» لأنه هشّم الثريد 
بحسب مزاعم الإخباريّين. وهذا غير صحيح؛ لأن للّقب 
صلة بتقاليد ثقانية قديمة تنطيق على الأفراد كما على 
الجماعات» فهي يجب أن تُعرف باسم جامع لها هو لقبها 
الجماعي. واسم «قريش» في هذا التطناق لم يُشْتَقٌ من 
«القروش ‏ النقود والتجارة؛ ولا من (التقوّش» بمعنى 
«التجمّع؛ بل له صلة بالتقليد نفسه. ويبدو تأويل ابن عباس 
عميقاً ومثيراً؛ إذ هو يربطه ب (السمكة العظيمة). هذه 
السمكة؛ كانت ذات يوم بعيدء هي المعبود الكبير 
للجماعات والقبائل العربية البائدة» ثمود مثلاً. وعُرفٌ 
ب (نون) الذي يرد كاسم في القرآن طن والقلم وما 
يسطرون» وقد فشرة هُ ابن 7 «النون قر المح وهذا 
التأويل يتوافق مع تأويل علماء الآثار للعلاقة بين اسم المعبود 
العربي (نون) ووجود عظام سمك في معابده الشمودية 
(ف.د.براندن تاريخ ثمود .)١4945‏ هذه (العبادة الطعامية» 


سرجون الاكدي 

«.. أنا سرجون الملك العظيم 
ملك اكد 3 

كانت أمي كاهنة عليا ولم 
أعرف أبي 

كانت مدينتي أقران 
نمق أنحة تقم على شاطىء 
الفرات 


ورمتني في النهر للذي لم 
يرتفع فواني 

وحملني النهر وجاء بي إلى كي 

451 الساقي وانتشلني 

(هاري ساكز, 

عظمة بايل: )44١‏ 


شفيقات قريش 


مجاعة مُضر 

لك قلم تكن آم من الأمم 
أسفبٌ عيشاً من مُضَّر (لما 
كاتوا عليه من خشونة العيش 
وشخلفه الذي آلفوه) لما كانوا 
بالحجاز في أرض غير ذات 
زرع وكاثوا ممنوعين من 
الأرياف وحيوبها لبُعدها 
واختصاصها بمن وليها من 
ربيعة واليمن» فلم يكونوا 
يتطاولون إلى خصبها. ولقد 
كانوا كثيراً ما ياكلون 
العقارب والخنافس ويفخرون 
باكل العلهز وهو وَبّر الإبل 
يُمهونة بالمجارة ف الدم 
ويطبغونه. وقريباً من هذا 
كانت حالة قريش في 
مطاعمهم ومساكتهم». 

(ابن خلدونء المقدمة: )١1١‏ 


١ همه‎ 


حيث يرتبط المعبود بالطعام ارتباطاً وثيقاً ومباشراً؛ هي المنبع 
الأصلي للاسم الذي استذكره الجائعون في مكة. أما التجارة 
والقروش - النقودء فهذه تحنّقت تالياً مع استقرار الجماعة 
وقيادتها للتجارة الدولية بما عرف ب «الإيلاف». لكن اسم 
«قريش» لم يكن يعني» مع ذلكء أنه ارتبط بالدلالة القديمة؛ 
فهذه تطوّرت في عصر المجاعة تطوّراً مفاجثأء بل بات 
يتضمن دلالة جديدة هي والشّدة»؛ وبحسب ابن منظور فإن 
العرب استعملت كلمة (التَقوُش» بمعنى التطاعن واشتداد 
القتال. وكنا رأينا؛ كيف أن قريش يحسب النصوص 
السريانية لم تكن في عصر قصئيء سوى قبيلة بدوية محاربة 
تُعرف ب «أبناء غاعرة من جانب جماعات معادية لها. كل 
هذا يشير إلى حقيقة أن الاسم في صيغتهٍ التي وصلتتاء 
حفظ لنا جزءاً من التاريخ المنسى عن دلالة كلمة؛ 
استخدمت في نطاق العبادة مرةّ كما استخدمت مرةٌ 
أخرى للدلالة على «الشدّة؛ في عصر امجاعة. وتقدّمٌ رواية 
وردت في موارد عربية وإسلامية عدّة ونقلها صاحب (بلوغ 
الإرب) دليلاً قاطعاً على الأثر الذي تركته مجاعة مكة 
(بلوغ الأرب: ؟: 0 فقد عَِرت «تميم؛ قريشاً بأكل 
والسَخيئة) وهي مُرَ مُرَيْمَة رديئة كانت تؤكل أيام الجوع 
والقحط؛ ثم استقرت على مائدة طعام قريش طويلاًه حتى 
بعد أن أصبحت من أغنى القبائل. 


تؤكد هذه الواقعة قعة» أن «قريش» حتى وهي تصبح من أباطرة 
الملل والتجارة في مجتمع القبائل» ويقترن اسمها بصعود دور 
مكة العجاري في عالم ما قبل الإسلام» ثم صعود دورها 
التاريخي بانتصار الإسلام؛ لم تتخلّص من عادة «أكل 
السَخيئّة». والمثير أن «قريش» التي نجحت في عهد هاشم في 
عقد سلسلة من المعاهدات مع الحكومات المحليّة والقبائل 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


والدول» على طول الطريق التجاري الذي يربط مكة بغرّة 
ومكة باليمن؛ وهو ما عُرف ب «الإيلاف» وامتلكت بفضل 
ذلك. الجزء الأعظم من ثروات العرب؛ الم تتمكن من 
نسيان أثر امجاعة في ثقافتها الغذائية. وظلَّت تحتفظ بعلك 
لْريْقة الرديغة حتى عَيّرتها القبائل بها. ويروي صاحب 
(بلوغ الأرب) كيف أن تميميًا حاذقاً أهان الخليفة الأمويّ 
معاوية بن أبي سفيان في بلاطه؛ عندما أراد هذا إهانة تميم 
عبر تذكيره (بطعامها الرديء)؛ فردٌّ يإهانة قريش حين ذكر 
معاوية ب «سخينة) قبيلته كدليلٍ على الشّحٌ والبخل. وييدو 
قن مووياتة اعرف العاروقية مع الإسلام؛ أن «الطعام 
ألر 0 كان مادة للإهانات المتبادلة بين القبائل؛ فكل قبيلة 
كانت تنتقصُ من قيمة القبيلة الأخرى» بتذكيرها ب «مائدة 
العلعام» 7 خلّفتها وراءها كذكرى:؛ ولكن لتحتفظ ببعض 
الوجبات في مآدبها. لقد دخلت «المأدُبة» كموضوع في 
تزاعات قريش مع شقيقاتها من القبائل؛ ومثلهاء نراعات 
القبائل مع بعضها البعض؛ وبالكاد يجد المرء سبيلاً للإفلات 
من ضغط ذكريات المجاعة في أشعار القبائل الهجائية حتى 
مع الإسلام الثري. 


يطلق الإخباريون العرب في مَزوياتهم» على قريش» تعبيراً 
طريفاً ومُلْتبساً وربما جارحاً بصورة غير متوقعة» إِذْ يُقال: إن 
قريش «أسَّحِةٌ بجرة) [جمع باجر]. وقد زعم اللغويّون 
القدماء أن الكلمة مشتقةٌ من .«باجر» بمعنى: عظيم البطن 
وأنّه توصيفٌ لقريش؛ نظراً لأنها اشتهرت ب (اليطانة) ونتوء 
الشور؛ وأَنّ ذلك كان كنايةٌ عن كنزهم الأموال. ولكن هذا 
غير صحيح؛ حتى أن ابن منظور» وجد نفسه وهو يعالج 
مادة إ(باجر) هذه؛ ينجرف» متخليا عن رصانتهفء وراء 
تأويلات الإخباريين؛ ويُعطي تفسيراً لا يتسمٌ بقدرٍ كاف من 
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الملك ايجر (باجر) 

أول ملوك (الرها). اعتنئق 
المسيمحية بعد شفائه من 
المرض. وهفناك أبجر 
السادس ٠١8‏ م. 


شقيفات قريش 


لجل 


الدّقة. قال: والأبجر باجر: الذي خرجت سوّته). و كنا 
نعلم من مُجمّع آلهة ئمود؛ أن (باجر) هذا كان من آلهة 
العرب القديمة (ابن الكلبي؛ الأصنام: 7) فإن اسمه يشير 
بقوة؛ إلى أنه من آلهة عصر المجاعة؛ وقد جاء اشتقاق 
التوصيف المنطيق على قريش» من اسمه (من: البجر)؛ وبذا 
فإن ثمة:صلة بين اسم المعبود وتوصيف القبيلة قبل أن 
تكتسبٌ اسمها الذي سوف تُعرف به: قريش. ومع ذلك؛ 
فإن ابن منظور يُعطي معنئ يمكن تقبّلةُ في نطاق دلالة 
محدودة» د إن (باجر) الذي يعني مَنْ خرجت سُوّته عن 
بطنه هو اسم إله الشجع؛ الذي عبدته الأزد وطنيء وقضاعة. 


.وقد ذكره ابن الأثير (البداية والنهاية) بالحاء المهملة وهو 
.عنده معبود (الأزد) وكذلك ارتأى ابن دريد. يعني توصيف 
قرينش هذا؛ في نهاية المطافء أنهم أغنياء وبخلاء. وبذا 


تصبح كلمة (بجرة) ذات دلالتين: تذكير قريش بماضيها 
الفجائعي؛ والإشازة إلى غِناها وشّبعها في زمن تالٍ. وفي 
هنذا الإطار فإِنّه لأمر هام للغاية التَكِه إلى صلة قريش ب 
«مُضّره فهي بطنٌّ من كنانة وهذه من مُضّر الجدّ الأعلى. 
لقد دارت حول «مُضّره أساطير لم تصلنا سوى بقايا ونتفٍ 
من الويات تشظت هي الأخرى؛ تفشر سبب التسمية التي 


ارتبطت بأكبر تجمع لقبائل العرب وأضخمه. وفي مزوية ابن 


منظور التي لم يذكر مصدرها بالاسمء يقوم الخطاب 
الأسطوري بجعل القبيلة هرجلا» كان يُحبُ شرب اللبن 
المْمْمِيرء الحامض والرديء الذي تغئر لونه. ومن عادات 
القبائل الغذائية» أن يَنفرَ الإنسان الكريم من شربه لرداءته» 
كما تقول أساطير امرئٌ القيس (التي سنعالجها تالياً) لأنه 
كان يُعد من أطعمة الجياع. على أنَّ ابن منظور يعطي معنئ 
موازياء يُعيدٌ تمثْل .الدلالة ذاتها» ف (مُضَْ) هبو: الهالك. وقد 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


يكون هذا الاسم لقباً أطلقتة الجماعات المنافسة تحقير؟ وفي 
سياق تنافسات ومنافرات تتبادل فيها الهجاء, تماماً كما 
جرى مع قبيلة «فرّارة» التي هجتها القبائل لأنّ من أطعمتها 
المفضّلة كان «أيد الحمار» بحسب امزاعم. قال الشاعر: 


إن الفرَاريٌ لو يَعْمَى فَأَطْعَمَهُ 
أيرَ الحمار طبيبٌ أبرأ الجصّرا 


إن الفزاريٌ لا بُشْفيهمن قَرَمِ 

أطايبٌُ الْعَيِرٍ حتى ينهش الذّكرا 
إنَّ التدقيق في قوائم أنساب العرب؛ المتشظيّة إلى قوائم 
ولوائع عصفت بها الفوضى» قد يقود على الرغم مما يواجهه 
الباحث من مشاق لا توصفء إلى امتلاك فرصة نادرة من 
فرص التفهم الخلأق للبواعث الحقيقية والفعلية» وراء اعتماد 
هذه القوائم لأسماء الآباء القدماء؛ كأسماء أعلام؛ فيما 
هي؛ كماسوف بين نّ دراسة حصيفة ومتأنيّة وصّبورة؛ 
تَصِوّرات وتوصيفات لأوضاع القبائل الحياتية في عصر 
المجاعة الكبرى. وفي نطاق هذا الحيّز من العمل المتحوّر من 
القيود السقيمة؛ والذي يُقيمٌ وزنا لدراسة (تاريخ اللفظ)؛ 
فإن المرء سيفاجأء ربما بحقائق جديدة ومنسيّة. 


ج ‏ خروج بني إسماعيل: طقوس وأنساب 

في التّصوص التوراتية عن مجاعة «أرض كنعان» ودكل 
الارض»»؛ تتحدث المؤويات عن مجاعة شديدة ضربت في 
سلسلة متتالية ومتعاقبة؛ سائر مواضع الاستقرار التاريخي؛ 
ولكنها تتحدث, في الآن ذاته, عن هجرات مستمرة 
وانزياحات لقبائل وجماعات ودأبطال». ولأن كل أسطورة 
هي انزياح عن أسطورة أخرى بلغة شتراوس؛ فإن هذه 


ا5ك١‎ 


نص ابن منظور 
دوهناك مكل عربي قديم: لا 
أتيك فز القَرّ. وقال ‏ ابن 
سيّد: إنّما لقب سعد بن زيد 
مناة بذلك لأنه قال لولده 
واحداً يعد واحد:ارْعَ هذه 
المِعْرى قابوا عليه فنادى في 
الخاس أن اجتمعوا فقال: 
انتهيوها ولا أَُحِلّ لاحد اكثر 
من واحدة فقطّعوها في ساعة 
وتفرّقت في اليلاد». 

(لسان: : 04) 
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البدثت 


معن حماد عن أيوب عن ابي 
قلا قال: قال الل 0 ويا 
يُطاف حوله كما يُطاتٌ يل 
عرشي ويُصكى عنده كما 
يُصلى عند عرشي». فلم يزل 
كذلك حتى كان زمن الطوفان 
قرفع. حتى بوأ لإيراهيم 
مكاته فيتاه.». 

(الأزرقي: إحينة 


ذل 


المزويات أنشعت نشعت في عصور المجاعة» وفقاً لهذا الفانرنة فهي 
جاءت كانزياج متتابع لرويات أقدم؛ ولهذا تضكنت أو 
تداخلت معها مزويات قديمة أو أسطورية. إن راوي 
الأسطورة» كما يرى شتراوس» وكذلك نورثروب فراي؛ لا 
يخلق أسطورته أو مَويته من العَدّم؛ بل هو يروي أيضأء 
شيئاً سمعه من آخرين» وسواء أكان على وعي بالتحويرات 
التي تحدثٌ للنّص الأدبي أم لاء فإنه يواصل عبر نصّهء نظام 
الإزاحة هذا. وبذلك تصبح أسطورته أو مَويته نضًا مؤلفاً 
من سلسلةٍ متعاقبة من الانزياحات التناسبيّة؛ تقوم بدعم 
نظام الخزّن مهوءم5 وإثرائه. إِنّ مَؤويات التوراة هذه. 
تتحدث عن تدفقٍ متواصل لموجات من مهاجرين جياع 
صوب الأماكن الخضْبّة؛ وعن ظهور أماكن عبادة وأنساب» 
كما هو الحال مع هجرة إثراهيم (إبرام» من مكان دُعي 
ب (حاران) الذي وضعه علماء الآثار اعتباطاً في حاران 
الّها (ضمن الأراضي التركية اليوم) إذْ إن أُوْلُ عمل قام به 
إبّان هجرته كان بناء «مذبح للوّب؛ (تك: :)1١19/1/1١17‏ 

[قوبتى هناك مذبحاً للوب. ودعا باسم الرب» ثم 

رحل إبراهيم متوالياً نحو التقب؛]. 
كما أن يعقوب؛ وعلى خُطِى عدم إبراهيم؛ وفي هجرته 
المعاكسة نحو حاران» استخدم حجرأ كوسادة نوم ثم نصبه 
وقدّسه ودعاه وبيت إيل». كان يعقوب في طريقه من بثر 
سبع (شباعة» إلى حاران» استخدم الحجر كوسادة نوم 
ولكنه في الصباح: 

أَخَدَ الحجر الذي وضعه تحت رأسه وأقامَ تُصْباً 

وصِكٌ على رأس الحجر زيتاً وسكّى المكان بيت 

ابل)]. 
وفي النصوص العربية الموازية»؛ فإن إسماعيل وبعد وصوله إلى 


#قسم الأول: نفي إسماعيل 


عكة مطروداً؛ قام برفع قواعد البيت الحرام «الكعبة» بطلب 
عن والده وبالتعاون معه ومعاضدةٌ له. هذه الصلة بين المجاعة 
والهجرة وظهور بيوت العبادة» وإنشاء أماكن مقدسة ل 
زيل العربي القديم؛ تؤكد الأساس العقائدي والميئولوجي 
لفكرة الهجرة بوصفها تكثيفاً رمزياً لحلم الإنسان, الذي ما 
قتئ يُكرّره: إنشاء بيت أرضيّ هو نسخة مكررة عن بيتٍ 
صماويّ للوّب. وفي هذا الإطار من التوافق والتناغم بين 
أفكار النصوصء فإن التوراة تبدو سجلاً لؤويات وأساطير 
عتيقة عن سائر الهجرات الغي تلازمت فيها المجاعة بإنشاء 
بيوت العبادة وظهور الأنساب. إن (سفر الخروج) من هذا 
للنظور؛ هو سفرٌ نموذجيع؛ بصفته تسجيلاً ميثولوجياً لهجرة 
جماعية مشحونة بالعذاب والشّقاء الديني بحفاً عن أرضٍ 
خصبة. وكل محاولة للبرهنة التعسفية على أنّه حادث 
تاريخي» لا معنى لها وعقيمة؛ لأنها محاولة لإثبات تاريخيّة 
ما هو أسطوري. ولكن ما ينبغي التدقيق فيه والعمل على 
تفهّمه؛ إما هوء وعلى وجه التحديدء وجود وخبر» تاريخي 
عن مجاعة طاحنة كانت باعثاً دينامياً لمواصلة الحلم بأرض 
حعيْبَة تدك اللبن والعسل. وهذا الأمر سيكون ممكناً بإعادة 
تفكيك بُنى السرد التوراتي في الشطر الإخباري منهاء 
وقراءته على أساس أنّه ينطوي على دمج. وإزاحة منتظمة 
كذلكء لرويات سابقة وتالية على الحدث. فالخروج من 
مصرء كان في الأصل البعيد» هجرة ظلّت ذكرياتها مستمرة 
وحكة تغذّيها ذكريات جديدة دائمة عن هجرات أخرى» 
متناظرة» لجماعات قديمة. وقد جرى, داخل النصّ» صوغ 
مُتَمُق دمج حادث طرد القبائل البدوية من مصرء في ما 
يُعرف بطرد الهكسوسء وهو حادث تاريخي سحجلته الوثائق 
التاريخية المصرية واليونانية؛ بحوادث سابقة» أسطورية» عن 


يلد 
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نصٌ الفاكهي 
«وكانت العماليق في بلدان 
شتى. وكان منهم بالمشرق 
إلى عمان وبالبمرين طائفة 
وكان بالشام ومصر ومكة 
والمديئة والحجاز ونجد 
منهم طائفة. والطائفة التي 
كانت بالشام يقال لهم: 
الكنمانيون وهم الجبابرة 
المعروفون والطائفة التي 
كانت بمصر يقال لهم 
الفراعنة ومنهم فرعهون 
يوسف وكان اسمه الرّيان 
ابن الوليك». 

)"١ :1) 
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هجرات القبائل بحفاً عن أرض خِصُبة» حيث جاء حدث 
الخروج من مصر كما لو كان هو نفسه حادث البحث عن 
هذه الأرض. لقد استردٌ بنو إسرائيل؛ أساطير (امخلّص) 
العربية العتيقة» في سياق إنشاء نص الخروج من مصرء 
فأضفوا على (الأبطال؛ المحليين؛ بُعداً أسطورياً يرتفع بهم إلى 
مصاف الفكرة الميئولوجية الكبرى؛ عن البطل الذي اجتاز 
البحر وأوصلّ لأتباعه رسالة الخلاص الدينية. 

إن «خروج؛ بني إسرائيل؛ ممائل ل «خروج) بني إسماعيل؛ 
فهما يتضمنان الفكرة ذاتها: الطرد؛ والحصول على أرض 
جديدة. ولكن هجرة إسماعيل امتازت» بما هي مَؤْوية أقدم؛ 
بكونها رواية بلغة رمزية حيث الطفل الرضيع يجتاز 
الصحراء؛ حاملاً لأتباعه المنعظرين الهديّة التي طالما 
انتظروهاء الأرض الجديدة والنسل الجديد واللغة الجديدة. 
ولذا فهي تسجيل بلغة الميثولوجيا لتجربة القبيلة الإسماعيلية: 
وتفسيرٌ لسبب وجودها في وطنها الجديد: مكة. 

وهذا تقليدٌ راسخ من تقاليد السرد التوراتي والعربي؛ نراه 
بوضوح في تأويلات العرب» والتوراة معأء لسبب وجود 
طيء أو العماليق أو بني عمون وأميم وعَبيل: وسواها من 
القبائل؛ في أوطانها ومواطن استقرارها الأخيرة بعد هجرات 
البحث عن أْرضٍ خصبجة. وهي قبائل صوّرت التوراة 
بعضهاء كما لو أنها عاشت معاًء في مكان واحدء جوار 
بني إسرائيل. ومن جملة نصوص التوراة عن المجاعة؛ ينضح 
أن الأسباط ال )١5(‏ والقبائل العربية العاربة؛ وهي أثنتا 
عشرة قبيلة أيضاً؛ عاشت جميعاً في قلب زلزال الجوع 
والقحط والجدب وضرباته القاسية التي بدأت في عصر 
إبراهيم وإسحق ثم يعقوب؛ وصولاً إلى عصر داود. 


إذا قمنا بوضع حلم الفرعون المصري عن البقرات العجاف 


اسم الأول: نفي إسماعيل 


السبع؛ في مزوية التوراة عن يوسف» في سياق هذا 
الاستطراد» فإن ميكانيزمات إنشاء النّص الأدبي التوراتي» 
صوف توضّح تلقائياً الكيفيّة التي جرى فيها دمج ذكريات 
امجاعة القديمة» مع ذكرياتٍ أخرىء في إطار لغة رمزية. وما 
من شك في أن مؤوية يوسف في التوراة وكما في الأساطير 
والأخبار العربية؛ هي دمج متتابع لمواد عضويّة متنوعة مع 
مواد ميشولوجية عن إله الحيضب العربي القديم ويسف» أو في 
صورته المنطورة وأساف»؛ والذي نجد بعض صيغه عند 
الأكديين في بلاد ما بين النهرين. 
إن بعض القبائل» احتفظت من خلال أسمائهاء بذكريات 
هذه المجاعة كدال رمري؛ قاسم دفالغ), مشلا والذي َرِدُ في 
القوائم العربية كجدٌّ أعلى لإسماعيلء مثله مثل اسم «عايرة» 
يُعكر عن هذه الفكرة تحديداً: أي «الخزنٌ؛ ووالاستعادة»» 
فالعرب يكافثو ن الاسم «التور أتي؛ ب وجاسم» أو «قاسم» ‏ 
كما عند الفاكهي استاداً إلى بقايا مَروية ة أسطورية تقول: 
ل الأرض قُشمت في زمنه. هذه المضاهاة في المعنى؛ 
صحيحة لَغو ا لأن «فالغ» من الجذر الثنائي «فل» وا الثلاثي 
«فلغ؛ ويؤدي إلى الفعل الغلائي العربي: فلّق. ولكن؛ في 
مادة وفلغ) هذهء كل عناصر كلمة «قَلّج) بقلب حرف (غ) 
إلى (ج). ويبدو أنَّ العرب سججلوا اسم جدّهم الأسطوري 
المشترك (فالغ» فالج) في صورته البذئية؛ قبل أن يقوموا مع 
الإسلام بتعريبه إلى «جاسم) وهو اسم قبيلة عربية بائدة؛ قد 
يكون اسمها تطوّراً عن وجاشم؛ «جشم؛ الذي يظهر في 
التوراة في صورة وجشم العربي» نحميا: :0)١8 - ١/5‏ 
ونا سمع سَتَبلَطٌ وطوبيا وجاشم العربي». 


فيما سججلت الوار د ار بية اميم 0 5 ا 
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نص الفاكهي 
«وكانت طسم والعماليق 
وهاشم يتكلمون بالعربية 
وكانت العرب تقول لهذه 
الامم: العرب العاربة لانه 
لسانهم الذي جبِلوا عليه 
وتقول لبني إسماعيل العرب 
المُسْتّعربة لآنهم كانوا 
يتكلمون بلسان هذه الآأمم 
حتى سكنوأ بين ظهرانيهم 
وولد لعاير فالغ ومعتاه 
بالعربية قاسم». 

)44:1( 


المسعودي 
«ولد أَرْفَخُْشَدْ بن سام بن 
ع شالج فول شم فق 
الذي قسُم الارض وهو جد 
إبراهيم». 
1/) 
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كل 


قبيلة التي يُزعم أنها هي العرب العاربة: عبيل» وبار» جشخء 
جُرْهُم طسم» جديسء» مودء عاد العماليق» عبد ضخم» 
أميم» الخ (المسعودي» /ا): 

دجاسم وكانت ديارهم بالجولان وجازر من أرض نوًا 

من بلاد حوران والبثّنية وذلك بون دمشق وطبريّة من 

أرض الشام». 


لكن اسم وجشم؛ يرد في النقوش في صيغة «جشمو). 

هذا التصوّر عن صلة «فالغ؛ بانقسام الأرض وانقلاب اسمه 
إلى «قاسم؛ ثم جاشم «جشمو)» يبدو مُسكّمداً بصورة 
مباشرة من الطبيعة. ولذلكء إذا اعتبرنا أن القوائم التوراتية 
هي قوائم المرحلة الرعوية الطويلة» بالفعل» فإن وجود اسم 
«فالغ ؛ ما يعني وجود هذه الصِلة العضويّة بالطبيعة؛ لأن 
أحد معاني دفالغ» تفيدٌ أَنّه: والبعير ذو السنامين» كما عند 
ابن منظور في تأويله للاسم. وهو ما يشير إلى استمرار 
المعنى ذاته للانشطار الرمزي: انقسام الأرض والموجودات في 
الطبيعة. ولكنه» من جانب آخر» يشير إلى «الجمل») كأب 
أعلى؛ بما يعيدنا إلى مرحلةٍ موغلة في القدم» كانت فيها 
الحيوانات ضمن قوائم الأنساب البشرية؛ وفي الطقوس 
الدينية؛ تُعَامل على أساس أنها «أباء» ووجدود؛ في إطار 
المعتقد الطوطمئ. كان انشطار البعير من الظهرء إلى 
سنامين» في سياق الطقوس والشعائر البذئية» الطوطمية» 
يوحي عبر محمولاته الرمزية: بانقسام رمزي مُتَمَالِ وقابلٍ 
للتتابع والعطور في دلالاته. ويبدو أن دلالة الاسم التوراتي 
تطوّرت تاليأء لتعني لا القِسْمّة أو الانشطار؛ بل «الفلاحة» 
أيّ: شقّ الأرض وتقسيمها؛ وإلى دلالة جديدة؛ في نهاية 
المطاف: الطعام. ولذلك سمّى العرب الفاتحونٌ مع الإسلام 
سوادٌ العراق ب «الفلاليج؛ وهي كل الأراضي المزروعة 


اسم الأول: نفي إسماعيل 


«القُلرجة. كما قاموا بتعريب جزئي لأسماء حكام 
المقاطعات العربية التي كانت خاضعةً للفرس ب «دُمْقان 
الفلاليج». ويتضح من خخبرٍ تاريخيّ نقله البلاذري (فتوح 
البلدان: 18" أن المسلمين الذين كانوا ينتمون إلى قبائل 

شتى من العرب بعضها من العرب العاربة أو بقاياهاء وأثناء 
ل 5 ه) في سياق عملية فتح 
أراضي العراق؛ كانوا مندهشين من ثروات الفرس ومخازن 
أطعمتهم؛ وربما ارتبك بعضهم وهو يرى إلى أصنافٍ غير 
مألوفة؛ إِذْ بادر بعضهم إلى «طبخ» الكافور من دون أن 
يعلموا عنه شيئاً؛ فقاموا بوضعهِ في القدور: 


«وجعل المسلمون يومكٍ يأخذون الكافور فيلقونه في 
قدورهم ويظنونه ملحا 


0 وجود أسم «فالج» كاسم لمواضع عدّة في الجزيرة العربية 
واليمن؛ يُعَكر عن الحقيقة التي يخفيها اسم «فالغ» التوراتي 
في قوائم الأنساب» فهو لم يكن أسم عَلَمٍ ل «بطل» 
تاريخيٌ يخصٌُ اليهود أو بني إسرائيل أو العرب؛ بل كان 
توصيفاأ للأرض التي عاشت شت فيها هذه الجماعات كلها بما 
هي أرض انشطرت إلى (مَُدَبَة) وأخرى (خضبة)؛ ولهذا 
فإن الانتساب إلى «فالج» «فالغ» عنى: في الأصلء انتساباً 
إلى المواطن التي كانت فيها بعض أشكال الزراعة البدائية 
ممكنة, أي انتساباً المي ما هو «فالج» في الآر ض؛ ليصبح هذا 
فنا يقد اسم دالا على ب 0« وقد ذكر ياقوت 
الحموي بضعة مواضع تحمل الاسم نفسه في صياغاته العربية 
الّرة: فَلَّجّْ في الطريق إلى اليمامة؛ ومنها الإفليلج وقّلوج 
المَلّح؛ وهي أراض لبني جِعْدّة وغيرهم من قيس في نجد؛ 
فضلاً عن مواض ضع أخرى في الَمن (ياقوت» معجم: 4: 
0 


1١5ا/‎ 


جرير 
«بّني جَشْمٍ لهزان فائتموا 
لا على الروابي من لوي بن غالب 
ولا تنكحوا في أل ضور نسامكم 
ولافي شكيش بثسٌ مثوى الفرائب» 


فلوجة 
دى قاونطلة2 هي الفلوجة في 
نظر تولدكه كذلك. 
وللمستشرق برونى مايسنر 
تعسوداء14! مصلم8 له بحث قيْم 
في تعيين موضع النهر الذي 
سماه 6فاامعقاللة2 وهي 
الفلوجة. وقد ورد في الأخيار 
السريانية أن يهودياً من بيت 
إزُماية غزتسدع :20 من أفل 
قرية هاتهدللة2 ادعى سنة 
م ظطهور المسيح 
فأرسل عليه حاكم مدينة 
عاقولا دامطة قوة عسكرية 
قضت عليه وقد وصفت 
قريتة ب هاهداللوظ..ب». 
(جواد علي: ؟': 545) 
- بتصرف قليل - 
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تمرود 
لنت وأتى أصحاب النجوم 
نمرود فقالوا له إِنَا نجدُ في 
علمنا آنَّ غلاماً يولدٌ في قريتك 
هذه يقال له إبراهيم يفارق 
دينكم ويكسر أوثانكم فجعل 
لا تلدٌ امراة خُلاماً في ذلك 
الشهر من تلك السنة إلا أمر 
به فذيح...». 

(الطير لحن (١‏ 


١54 


بهذا المعنى لا وجود ل «فالغ؛ التوراتي أو «فالج؛ العربي» 
الذي تعد متحولةٌ صوتية عنه,) عن أسم قبيلة بائدة (فلق» 
قسم» جَشَمء جاسم وأنَّ استخدامه كاسم علم لجدّ (أو 
أبَ) أعلى يندرج في الإطار ذاته للاتتساب القديم: انتساب 
سائر الجماعات إلى مواطن ومواضع. 
وكما أن اسم «فالخ» التوراتي هذا؛ تردّد في سجلات 
الأنساب (انظر اللائحة في الملحق)؛ فقد تردّدء إلى جواره» 
اسم آخر ينتمي بحسب تسلسل الآباء» إلى العصر ذاته: 
م 1 . 
كالح. بيد أن أسم كالح يبرد في التوراة» مع ذلك» كاسم 
لمدينة أشورية» في الآن ذاته على هذا النحو: 
«وكان أوّل مملكته بابل وأرك وأكد وكلنة في أرض 
شنعار. ومن تلك الأرض خرج إلى أشور فبنى نينوى 
ورحئوت وعير وكالح وراسن بين نينوى وكالح وهي 
المدينة العظيمة؛ ‏ (تك: .)5١/١١ - ١8/9‏ 
ينتمي هذا النصٌ» في تقديرنا؛ إلى ذكريات السبي البابلي» 
حيث دمج المؤلف أسماء المدن والأماكن الآشورية؛ في 
سياق الاستعادات التي قام بها لذكريات بني إسرائيل في 
الجزيرة العربية» السابقة على السبي. واسم كالح في النص؛ 
يرد كاسم لمدينة أشورية بالتلازم مع مدينة أخرى هي (عير. 
بيد أن (عير) هذه؛ سرعان ما ترد في مكان آخر» بوصفها 
الما لأحد أبناء ديهوذاة؛ وحوله سوف تدور مَوْوية مدهشة 
عن النسل؛ كما سنرى حين نحلل تقاليد وأنماط الزواج عند 
بني إسرائيل والعرب؛ وسنبينٌ دلالة ذلك» عندما تُحلل 
أسطورة صراع إبراهيم ضد تمرودء التورانية والعربية. 
ونا كنا نعلم من التاريخ؛ أن مدينة «تمرود» العاصمة 
الامبراطورية الآشورية الجديدة؛ ظهرت على أنقاض مدينة 
عراقية قديمة هي وكلخوه زهاء 80/9 ق.م.» حين أعيد بناء 


نسم الأول: نفي إسماعيل 


أُجزاء من المدينة القديمة وتوسيعها لتلائم التوسع السكاني, 
والامبراطوري (ما يقرب من ١‏ ألف ساكن) فإن إضافة 
إسم «عير؛ إلى أنساب بني إسرائيل» مع أنه اسم لمدينة» 
راقَقَهُ خلط مثير بين «كالح) وهنمرود» حيث صارٌ «تمرود» 
اسماً لملك أشوريء في النّص التوراتي» على الرغم من 
وروده كاسم للعاصمة. وبفضل هذا الخلطء ظهرت مَؤويات 
أسطورية وشاعت عن صراع إبراهيم مع «مرود؛ الملك» 
وهذا ما نفضّلٌ توضيحه: 
إنّ في مادة وكلح) العربية القديمة والهئرية (كلخ) كل 
العناصر الفونيطيقية الموجودة في اسم كلخو الأكدية ثم 
الآشورية؛ وهو اسم لمدينة عراقية مندثرة. وفيه» إلى جانب 
ذلك؛ كل معاني الجدب والقحط والشٌّدة؛ فالكلاح في 
العربية توصيفٌ للسنة امْجَدبَة الكالحة. والقاجطة؛ كما يُدثل 
بيت شعر قديم: 
كان غبيات الْرملٍ اماج 
عضمة في الزمن الكُلاح 

4 حديثٍ منسوب لعليّ بن أبي طالب: «إنَّ وراءكم فتناً 

بلا مكبحا تَرِدُ دُ الكلمةٌ للإشارة إلى المعنى نفسه. وقد 
5 ابن منظور (لسان: مادة كلح: 01/4) في تفسيره 
للحديث أن الكل هوما يصيب الناس في القفحط 
والشّدة؛ والكلوح: عي السنة الْجَدِبَة» ويقال لها «سنة 
كلاح». بيد أن القرآن يعطي معنيج. ضَّافياً: #تلفخ وجوههم 
النار وهم فيها كالحون#. وهو معنى يتضمن الشّدة أيضاء 
ولكن في صورة جديدة. وينقل ابن منظور (لسان 0-00 
رأي أي إسحق في تأويل المعنى» قال: الكالح مَنْ 
سَّفتهُ حتى ظهرت أسنانه, ولا يُقال هذاء قطء إلا 0 
هذا هوء المعنى القديم والأصلي للمادة التي جاء منها 5 
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شقيقات فريش 


نصٌ الطبري 
دوكان من شان إبُراهيم - ع 
أنه طلعّ كوكبٌ على نمرود» 
فذهب بضوء الشمس والقمر, 
َفَرعٌ من ذلك ك فَرْعاً شديداًء 
فدعا التهرة والكهنة والقاقة 
والحارّة فسالهم عنه فقالوا 
يخرج من مُلَكِكُ رجل يكون 
على وجهه هلاكك..». 
(ا:دمكة) 


نصٌ التوراة 
«اّل جبار في الارض. وكان 
صياداً جباراً أمام الرّب. 
ولذلك يقال: كنمرود صيّاد 
جبار أمام الرّبء. 
(تك: 58/5 - 


0 


١ 


المدينة الأكدية ثم الآشورية «كلخو؛ التي أعادٌ تأسيسها 
الملك شلمانصّر الأول ١746 ١114‏ ق.م.؛ وتحولت 
في 614 ق.م. إلى «مرود» وأصبحت عاصمة الآشوريين. 
ويبدو أن كاتب التّصء إبّان السبي البابلي؛ قام بدمج 
مَؤويات قديمة مع ذكريات السبي عن المدن الآشورية» حيث 
استّتط من اسم «مرود) كلمة تتضمن كل معاني القوة 
والمهابة والجبروت» وهي مزايا ساطعة في صورة الامبراطورية 
الآشورية ليجعل منها اسماً ل وملك؛ مزعوم هو «الملك 
نمرود) والذي لا ويجود له في هذه الصيغة. حيث انتقل» 
تاليأء في المؤويات العربية ليصبح موضوعاً لصراع مرير بيئة 
وبين 0 فهل خاض إبراهيم «العربي) صراعاً ضد 
«مرود)؟ ومتى؟ في 9م ق.م.؟ 

لا يبدو هذا الأمر مقبولاً وفق النطاب التاريخي؛ ولكنه 
سيكون مقبولاً في سياق الأساطير العربية القديمة التي 
صوّرت أشكال الصراع الإنساني وعملت على ترميزه» 
وشحنه بالصور الخلاقة والمشيرة» عن الهجرات والجوع 
والشقاء. وإذا ما ُهمت أسطورة إبراهيم «العربي) الذي 
صارع هرود وَثَهَرَه بالحجة» على أساس أنها ذات مضمون 
أسطوري أقدم؛ يمصلٌ بالصراع ضد الجدب والقحط 
والشدة تمبلاً ب «كالح, كلخو» فسيكون مكنا أنقل فَهمُ 
مغزى صراع «القبيلة؛ ضد المجاعة الأولى. إن صورة «مرودة 
الملك المزعوم في التوراة تظهره في هيئة: 

اصياد جبار أمام الربٌ» تك: 4/9؟ - .50/١٠١‏ 


وهي الصورة الإخبارية العربية ذاتهاء ولكن مع فارق 
جوهري يعمل في أن العينورة العربية؛ أعيدَ تطويعهاء مع 

الإسلام» لتلائم تصوراً إسلامياً دنا يقوم على 0 
التوحيد» المْمَاوَم بضراوة من جانب «ثمرود)؛ وهي صورة 


القنسم الأول: نفي إسماعيل 


تنتمي إلى عهد الإسلامء بأكثر ما تنتمي إلى الماضي الغاير. 
وهذا ما يقوله ابن الأثير (الكامل: ١ :١‏ ط لايدن - 
هولندا): 


«نظهر أمره - أي إنراهيم ‏ وبَلعٌ نمرود أن إبراهيم 
أراد أن يري قومه ضعف الأصنام التي يعيدونها قال 
رود لإبراهيم: أنا أحتي وأميت. قال إبراهيم: وكيف 
ذلك؟ قال: آخذ رجلين قد اسْتؤْجَجَا المّعلّء فأقعل 
احدخنا فأكون قد أَمنُّ وأعفو عن الآخر فأكون قد 
أَحييُةً. قال إبراهيم: إن الله يأتي بالشمس من المشرق 
فِإاتٍ بها من المغرب» فبهتٌ عند ذلك ثمرود». 


أما الطيري :١(‏ 110) فإنه يروي الأسطورة الإسلامية بتفاصيل 
أفضل» سارداً الصراع العنيف بين الخصمين العنيدين. إِنَّ صورة 
«فرود» في اْرُويتين 8 ركرك تنتمي من دون أدنى 
بالجماعات والقبائل لبدو 28 بية ة القديمة» إِذْ تزخر اللوخات 
القتالكة التي تركها الأشوريون» عن عصرهم الذهبي» مشاهد 

مؤثرةٍ عن (صيد الأعداءي, وهي مشاهد الطتبعت بقوة في 
0 ات سائر القبائل التي كانت تهاجم حدود الامبراطورية: 
أو كانت عرضةٌ لأعمال الاجتياح العسكري في إطار 
سياسات فرض النفوذ والسيطرة على طرق التجارة الدولية 
عبر الجزيرة العربية. وفي حين ذهبت الأسطورة العربية عن 
صراع إبراهيم وهتمرود» في أصل إنشائها البعيد, والمطوّر مع 
الإسلام» كقصَّة وعظية ذات أغراض أعلاقية» إلى تخييل هذا 
الصراع بوصفهة صراعاً نمطياً يكوذ مَوُوية + ضراع (موسى») 
وفرعون» فإن التوراة اكتفت برسم صورة مُفْرِعَة آل ففمرود» 
الامبراطورية ومهابتها. هذا الصراع الرمزيٌ ضد «كالح» ‏ 


١و‎ 


تمرود 
«... رأى نمرود في منامهٍ كان 
كوكبا طلع قفذفب بضوء 
الشمس والقمر حتى لم يبق 
لهم ضوء ففزع من ذلك 
فزعا شديدا. ولمًا حملت أم 
إبراهيم قال الكهان لتمرود: 
إنّ الغلام الذي أخبرناك به 
قد حملت به أمه. فأمر نمرود 
بذبح الفلمان..». 

(الثعلبي, 


عرائس المجالس: ؟الاء 7/) 


شقيقات قريش 


فد 


السنة امَِْيّة؛ الشديدة: اسيّردٌ من واخرّان» الثقافي» في نطاق 
الدلالة نفسها التي يُعطيها الاسم الجديد للمدينة هنمرود)؛ 
وبذلك تغدو !السَنةٌ لمجدِبَةٌ لا زّمناً بعيداً وحسب» بل 
ومكاناً (أيّ: موضعا) بعينه اسمه «كالح)». ومن المحتمل أَنَّ 
هذه الصور عن صراع رمزي» دار ذاث يوم» ضد وكلخو» 
هي من بقايا صورٍ قديمة تناقلتها الجماعات الرعوية المهاجرة 
صوب بلاد ما بين النهرين» والمطرودة منها تالياً مع صعود 
الأشوريين ن؛ حيث تركت» هناك) دالاً على 57 00 هيئة 
اسم لموضع لا تزال صيغعه الأكدية وكلخوه تشير 

كتخليد لذكرى المجاعة. 


يُدَلْل سلوك سائر الجماعات المهاجرة أو «المطرودة» من 
المدن؛ عبر تحليل أساطيرها ومّزوياتهاء على أنّها تسمجل 
تاريخها في صورة أسماء لمواضع وأماكن؛ أيّ: في صورة 
انتساب ثقافي؛ فيه كل ما يلزم من معانٍ ودلالات عن 
ذكريات هلعيّة عاشتها هذه الجماعات. ولكن» وحيث 
أمحى الآشوريون صيغة الاسم الأكدي بإحلال صيغة 
جديدة هي «تمرود), فقد شَرَع ساردٌ الثّص؛ في دوين 
الأسطورة» في إطار السرد الإخباري ما قبل التوراتي» واضعاً 
الاسمين معاً في صيغتين متقاربتين في الدلالق» حيث «كالح) 
«كلخوء القديمة ودتمرود» الجكارة لا تشيران إلى اسم موضع 
وحسبء وإنما إلى المهابة والقسوة والشّدة. إِنّ دلالة الشّدة 
في وكالح؛ وومرود) هي التي تهيئ لسارد النص إمكانات 
ترميز جديد؛ بقلب الاسم إلى اسم ل وملك». د كنا 
نعلم من التاريخ أن لا وجود لملكِ آشوريٌ بهذا الاسم 
«ممرود» فمن المتوقع أن تكون للأسطورة العربية الأصل؛ 
وكذلك التوراتية العتيقة؛ عن صراع إبراهيم ضده؛ علاقة 
حميمة بفكرة أعمّ؛ فالجماعات التي دُفِعتُ نحو الصحراء أو 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


طردت بالقوة؛ وفيعت من مشاركة الآشوريين مائدة 
طعامهم: وتبدّت نهائي بتكريس شروط بداوتها؛ قد خلّدت 
ذكرياتها الهلعيّة في صورة صراع ضد «لمدينة) اتخذ بُعَدَهُ 
الرمزي كصراع بين رجلين: النبيّ والملك. وهذا ما عجرت 
عنه» وعلى أكمل وجه أسطورة توراتية أخرى بطلها عيسو 
(عيصو) (العيص). هذا الصراع؛ داخل السرد الإخباري 
القديم ما قبل التوراتي» قد يكشف في أحد أوجهه؛ عن 
بقايا فكرة مركزية عن صراع ضد المدينة الجكارة؛ التي 
قهرت القبيلة وحجبت عنها حق المشاركة في مائدة الطعام 
في عصر المجاعة. 


يفنا 


آنا 
صراع عيصو: امتياز الطعام 


جرى: في قوائم الأنساب التورانية ‏ العربية» تنسيبٌ للعرب 
إلى جد أعلى هو «تمؤص» - أنظر الملحق ‏ وهو في الضبط 
التوراتي للاسم «عُوص» وفي الضبط العربي «عَؤْص)؛ ثم 
اتقلب الاسمء في وقت تالٍء إلى اعَوّض» بإضافة النقطة 
على الصاد المهملة؛ حتى إِنَّ ناقل قصيدة منسوبة للأعشى» 
قام بتنقيط الاسم (ابن الكلبيء الأصنام: ١١١‏ تكملة 


الأصنام من الْحمّق أحمد زكي باشا): 
حلفت بماثراتٍ حول تحوض 
وأنصاب ثركن لدى السَعيرٍ 


ويبدو أَنَّ اسم «العيص بن إسحق بن إبراهيم؛ بحسب 
الرسم العربي لاسمه؛ مُشتقٌ من (عَؤْص) وهو اسم لمواضع 
عدّة في الجزيرة العربية واليمن. كما يَردُ في الأساطير اليمنية 
في رسمه القديم ضمن أسطورة لقمان ونسوره السبعة 
حيث اسم أحد هذه النسور وعَؤْص). لكن اسم والعيص ‏ 
عيص» يُرسم في النّص العبريّ من التوراة في صورة «عيصوء 
دفي الئص العربي «عيسوه. إن طريقة الرسم العربية لل 
مثيرة جا فهي بالفعل» ذات صلةٍ حميمة ب 9عوص» 3 
العرب والعبرانيين؛ والذي يظهر كما في قصيدة الأعشى؛ 
كاسم لإله عربي قديم. 

وتُظِهِدُ سائر هذه الصيغ المتنوعة» معاني الجدب والشّدة 
والقحط (فالعوصاء والعَئٍصاء هي الشّدة؛ يُقال: أصابتهم 


العيص 
«ولد للعيص ثلاثون رجلا 
فالروم الآخرة بئى الاصفر 
بن أليفز بن العيص. وقد ذكر 
جماعة ممن سلف من شعراء 
العرب قيل ظهور الإسلام 
منهم عدي بن زيد العبادي: 
وبنو الأصفر الكرام ملوك الروم 
لميبقٌّمنهممذكور 
وقد قيل إن العماليق من ولد 
أليقن بن عيصو... 
(المسعودي: ؟: 1؟) 


شقيقات قراش 


(حول عيصو) 
نص التوراة 
«فخرجّ الأرل أصهبٌ اللون, 
كلّه كفروة شعرء فسكُوه 
عيسو. ثم خرج أخوه ويده 
قابضة على عقب عيسى فدعي 
باسم يعقوب». 

(تك: ١6/1‏ 5 ره 


لهل 


عوصاء أيٍّ: أصابتهم سنئة قحط شديدة). ولأن الجريرة 
العربية تحفل بمواضع عدَّة حفظت الاسم. إِمَا في صيغة 
«عوصاء» أو «تَؤْص؛ أو «مُُوص» فإن من المربجح أن تكون 
دلالته قديمة» وهذا ما يؤيده ويدعمه وجود الاسم نفسه. 
ف همعحؤْص» اسم لقبيلة تنتسب إلى كلبء أشهر قبائل 
العرب» فضلاً عن كونه اسم صنم أو معبود لبكر بن وائل. 
وإذا كان ظهور الاسي المتكور ؛ في هيئة مواضغ وأسماء 
قبائل وصنم.ء يعني شيئا محذدا؛ فإنه» بلا ريب؛. يعني أنه 
استخدم في عَصورٍ مختلفة» كتوصيي لحالة المججاعة التي 
ضربت «كل الارض؛ وحملت القبائل على مواصلة الهجرة. 
بل إِنَّ العرب أطلقواء في وقتٍ ماء الاسم ذانه على أنواع 
من الأشجار في البادية» مُطْوّْرِينَ الدلالة» من كونها خاصة 
بالجدبء إلى دلالة خاصة 73 بالخضب؛ وهذا ما يبر 
استخدام العرب لا يُدعى بتضادٌ الدلالات في اللغة العربية» 
حيث صارت كلمة «العيص» لا تعني الشّدة وحسبء وها 
كذلك المنبَت الأصيل للرجل والشجرة؛ كأما جعلوا من 
ذكرى المجاعة ومأسويتها؛ مادة أصليّة قابلة للتشظي والتطاير 
في سياق الإبلاغ عن القدرة على مواجهة الشدائد؛ وهم 
بذلك يطوّرون الدلالة القديمة حيث يغدو بالوسع استتخدامها 
لا في نطاق التعبير عن شدَّة القحط؛ وما على كل أمر 
شديد. ولأن هذا هو مقياس:الشدائد عند الجماعات 
البدويّة؛ فقد جاء اسم «عيصوء التوراتي ليُطابقَ صورته تماماً 
كما وردت في التوراة؛ سواء في شكل «ولادته؛ أو في 
صراعه ضد يعقوب. 


تُظهِرُ الترراة #قيسى وعيصوة كرجل عضوب وزيا رشي 
متواحش وبري ي الطباع, حد حتى أن شقيقه يعقوب» وبعد أن 
جل على بركة إسحق بدلا منهء و فك هارباً من شروره. 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


كما يشير سياق الصراع بينهماء وتطوّراته اللاحقة إلى عنف 
«عيصو» وشراسته. 
إن تحليل هذه المووية الأسطورية» من منظور مغاير ومختلف» 
من شأنه أن يكشف عن البعد الحقيقي لولادة «عيصوه 
العسيرة والشديدة؛ إذ جاء شقيقه له تمسِكاً بِعُقّبِهِ - 
حيث سمي أنئنٍ يعقوب ب وهذه صورة جرى تطوير 
لرمزيتها لتعبر عن فكرة تعافّب الزمن» فبعد عام السّدةَ يولد 
عام الخيِضْب ويمسك به من عُمْبهِ. 
ولد «عيصوه في المرُوية التوراتية» أصهبَ اللون وكثيف 
الشّعره وهذه صورة لا تفيدُ في امخيال البدويّء إلا بمعنى 
واحد هو: الشّدة؛ لأن الشّدة تَقّْعرنُ بهذا اللون» والقدماء 
من العرب العاربة سوا السنة الشديدة وسنةً حمراء»» 
والخمرة ب (الصهباء) كنايةٌ عن لونها الأحمر (النبيذ). 
وحتى اليوم فإن العرب يستخدمون المعنى نفسه في وصف 
الشّدة إموتٌ أحمر). تُفَسَدٍ هذه الدلالة البُعدَ الرمزي 
للصراع منذ الولادة بين التوأمين: 

«وكبرٌ الصّبيانء فكان عيسو [عيصو] عارفاً بالصيدء 

رجل الحقول» وكان يعقوب رجلاً مستقواء مقيماً 

بالخيام». 
هذه الصورة النمطية لصراع الأخوين؛ والتي تكوّرت في 
سائر أساطير العالم القديم الممتد من .الصحراء العربية» إلى 
سومر وبابل ومصرء تُعيدُ وضع مَزوية التوراة في سياق 
النزاع الأسطوري بين الراعي والفلاح؛ تماماً كما في 
الأناشيد السومرية والأساطير المصرية» وهي استطراد 
لأسطورة مؤسّسة أقدم عهداً (هابيل وقابيل)» صراع القربان 
الحيواني ضد القربان النباتي» إِذْ كان أحد الأخوين راعياً 
فقدّم تَقْدِمَةَ للوب من أجود غنمه فَتَقكلها الرَبٌُء وكان 


يفن 


شقيقات قريش 


(حول عيصو) 
نص التوراة 
«. وطُبّخْ يعقوب طبيخاً, 
ويم عيسو عيصو ‏ من 
الحقل مُرُمَقَاً. فقال عيسى ‏ 
شيصرو - «دعتي آلتهم من 
هذا الأحمر,» فإني قد أرفقت» 
- ونذلك قيل له أدم - فقال 
يعقوب: «بقني أليوم 
بكوريتك» ا عيسو 
عيصى ‏ هاءة أئذا صائر إلى 
الموت: فأعطى يعقوب لعيسو 
خبزاً وطبيخاً من المدس, 
فاكل وشرب». 

٠١  1١هر6 (تكه‎ 


لدي 


الآخر فلاحأء فقدّم من أجود ما في حقله فلم يتقله الوب؛ 
ولذا تَصّب النزاع بين الأخوين. ومن غير شلك فإن السرد 
التوراتي؛ مُستنداً إلى تقاليد ما قبل تورانية في السرد؛ طوّر 
وعدل» في هذا الاتجاه» مَرُوياتٍ ساميّة سابقة على تكوّن 
ونشوء ما يُعرف ب «شعب بني إسرائيل). جاعلاً منها 
مَؤوياتِ خاصة بهذا الشعب. 


أ من (الرحم) إلى (المطبخ): صراع عيصو ويعقوب 
من الصراع داخخل أحشاء الأمّ إلى الصراع داخل المطبخ 
لامتلاك البكوريّة؛ تتخذ الموية مساراً عنيفاً. كان لون 
الطعام أحمر؛ وهذا يروق ل (عيصوة» الذي سوف يطلب 
من أخيه الطعام الذي طبخه؛ ولكن لقاء مُبَادَلةٍ ماكرة: 
البكورية لقاء الطبخ. إن التناظرات المتناسقة والُّقَنَة في 
(لون) الرجل و(لون) الطعام» تُفصح رمزياً عن معنى الشّدة 
والجدب؛ فالرجل (صائر إلى الموت» الأحمر؛ وهو مستعدٌ 
للتخلي عن امتيازه لقاءَ امتلاك لونه هو؛ مُجَسدا في صورة 
طعام أعدٌ بدهاء. وفي هذا المنحى الرمزي يمكن المرء أن 
يفترضٌء أن الأخ كان ويطبخ) لون أخيه ليلتهمه وحده؛ 
ولعلا يقوم الأخ بالتهام أخيه» عبر التهام «لونه6 فإنه سيجد 
نفسه مُوْعَماً على التنازل عن امتيازه هذا. بيد أَنَّ هذا المقطع 
من الستراع التراجيدي داخل «المطبخ) يتضِكُنٌ عَضِكنٌ البعدّ الرمري 
ذاته؛ إِذْ يمكن مبادلة والمطيخ) ب «ارحم» 5 وهو بمعنئ ما 
من المعاني «مطبخ؛ أيضاء جرت فيه عملية طَهيئْ المولودين 
المتنازعين» ولذلك تبدو مبادلة الطعام؛ ب «البكوريّة) مجرد 
استطراد في مبادلةٍ أعم. على هذا النحو؛ لن يكون بوسع 
(عيسوء عيصو) امتلاك لونه المطبوخ» من دون أن يبادر إلى 
التخلّي عن لون زائفٍ تُضْفيه عليه بكوريكه. 
تشيرٌ التوراة إلى «مجاعة شديدة» تَرِدُ في هذا المقطع على 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


وجه التحديد؛ فبعد تخلّي (عيسوء عيصو) عن بكوريّته» 
تقول التوراة مباشرة: «وكانت في الأرض مجاعةٌ غير المجاعة 
الأولى في أيام إبراهيم». وبذلك يوطد منارد التصء دلالات 
اللون الأحمر الذي مير (عيسوء» عيصو) عن أخيه» وفي الان 
نفسه دلاللات لون الطعام الذي جرى إعداده في المطبخ» 
وهما معاً لون الأدومئين الذين يتحدّرون من نسل «عيصوة. 
ولعلٌ النهاية الدرامية لهذا الصراع؛ بسقوط الأدومئين في 
عبوديّة الإسرائيليين المحدّرين من صلب يعقوب؛ هي تعبير 
مكتّف لا عن صراع حقيقي بين وشعبين» انتهى باستعباد 
أحدهما للآخر؛ بل» وبدرجة أكبر من وضوح القََضْد 
صراع ضد الجدب والشّدة والقحط (أيٍّ: ضد العيص» 
العوصاء) انتهى بالانتصار عليه. وهذه بالضبطء هي الفحوى 
الأدبية من سرديّة التوراة الرمزية» التي تتواصل وتتشابك مع 
أساطير الِب العربية والأكدية والسومرية والمصرية. لقد 
روت التوراة» وبالتفصيل» كيف اتنتهى هذا الصراع الرمزي» 
النمطي؛ باستعباد داود الملك لأبناء (العيص) الأدميين» في 
إطار تأويل تقليديٌّ ونمطي هو الآخر لسبب وجود شعب 
جاور باس (الأدوسيين). ينما كن تقؤم الحيزلات 
الرمزية لهذا الصراع الأسطوريء على أنها محمولات 
تَحْترِن فكرة قهر الجدب والسيطرة عليه» وهو ما يمكن رؤيته 
في المحاولة الرمزية ليعقوب (داخل مطبخ الأم) لمنع ولادة 
«العيص» أيّ: المجاعة؛ بالإمساك به من عقبه؛ ولكنهاء في 
النهاية؛ أفلتت» وخرجت صهباء اللون «حمراء»؛ وهو اللون 
ذاته الذي تُوصف به كل مجاعة أو عام قاحط. ولذلك 
سوف يستمر الصراع بين الأخوين» استطراداً في أسطورة 
اليضب العربية» التي صوّرت بأشكالٍ عدّة؛ أنماط الصراع 
ضد سنوات الجدب والجفاف» وليظهر «الأخ الشرير» مثيراً 


الح 


العوصاء 
الحارث بن حدَّزة (المعلقة): 
إِذْأَحَلٌ العلياء قُبّةَ ميسو 

ن قأنتى درياها العرصاء. 


أدوم 
«وكان لخولان صنمٌ يُقال له 
عم يائس (عُميانس) وهم 
بطنٌ من خولان يُقال لهم 
الآدوم». 

(الاصنام: 44) 


شقيقات قربش 


ميل 


لفزع أخيه ودافعاً به إلى الفرار هلعا من بطشه. إِنَّ خحوف 
الرجل «المستقرٌ بالخيام» من «رجل الحقول» يتضمن كل 
العناصر الأصلية لأسطورة الراعي والفلاح: إِذْ إن يعقوب 
الراعي يخشى تهديدات شقيقه «الفلاح؛ أصهب اللون؛ 
الحب للطعام الأحمر» لأنه يمثل في نظره مصدر واجاعة». 
وبالطبع؛ فإن دلالة المجاعة تنحصر في هذا الحيّر المتوتر: 
المجاعة تضرب الأرض المفلوحة؛ المزروعة» فتحرمُ الراعي من 
حماية ممتلكاته من الحيوانات وتضعه معهاء في شرطٍ مدمّر. 
لذا فإن مصدر امجاعة ليس الراعي» بل شقيقه الفلاح؛ وهذا 
عينةٌ محتوى المادة الأسطورية في الأناشيد السومرية» عن 
امتياز الراعي وتفضيله على الفلاح» كما في أناشيد تموز 
وعشتار (أساطير الزواج المقدس) أو المللحمة المصرية: 
إيزيروس وسث. 

ولذلك سارت مؤوية التوراة عن ولادة (عيصو) وؤيعقوب» 
في انجاهين: 

:١‏ النحى الرمزي؛ الُستمد من تؤويات ما قبل تورانية عن 
الخوف الغريزي من الجدب والقحطء والنضال ضدهماء عبر 
رواية أسطورة عن يعقوب الراعي, الخائف من بطش شقيقه 
وعيصور الفلاح. 

: تأويل سبب وجود شعب مجاور يحمل اسم الأدوميين» 
وهو اسم يعني أيضاً (الأحمر» وهذا نمجده عند العرب في 
قبيلة شهيرة هي «وحمير؛ التي أخذت اسمها من معنى 
الجدب والقحط مباشرة؛ حيث «تحمرٌ الأرض» لشدَّة 
الجفاف؛ كما سنرى. وهذا الاتجاه؛ تقليديٌ بطبيعته في 
السرد التوراتي؛ فمثلاً: في تفسيره لسبب وجود «العمالقة» 
والعماليق؛ قام سارد التّص بتصويرهم على أساس أنهم من 
نسل «أليفاز بن «عيصوء؛ وكذلك الأمر مع 9بني عمون» 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


الذين صوّرهم سارد النص على أنهم نسل لوط ابن شقيق 
إبراهيم» الذي خدعته ابنتاه وضاجعتاه فأنجب منهما نسلاً 
سيعرف ب «بني عمون) وومؤاب»؛ وهذهء كما هو واضحء» 
تأويلات ميفولوجية نجد لها مكافثاً في السرد الإخباري 
العربي. طِئِقاً لهذين الاتجاهين اللّذين سارت الْوُوية التوراتية 
نحوهماء فإن ولادة وعيسو» وعيصوء «العيص» تلازمت مع 
«أبيمالك» «أبي مالك؛ سيد وجرار» التوراتية. وهذه إشارة 
ترسخ المعنى الرمزيٌ للولادة العسيرة» وتجعل منه تعبيراً شديد 
الرهافة عن حدث المجاعة؛ ذلك أنّ ولادة طفل أصهبّ 
اللون؛ في زمن المجاعة» هو تناظر رمزيٌ يكافئ ويضاهي 
الحدث الواقعي. 


وبالفعل؛ فإن الولادة العسيرة لعيصو تتخطى الحتوى الرمزي 
لأن هناك «مجاعة حمراء؛ هي لون الأرض» تتناظر مع لونه 
الأصهب. على هذا النحو تتكافلٌ الإشارات في نظام 
الشرد؛ لتشكل وحدةٌ عضويّة تعر عن مغزى الحدث: يولد 
طفل بعد ولادة عسيرة (وشديدة) فيدعى «عيصوء 
أي: الشديد؛ ويكون لونه وأحمر» في زمن شديد احمرّت 
فيه الأرض من الجفاف والجدب. إِنَّ تفكيك بُنى سرديّة 
الصراع بين يعقوب وعيصو؛ موظفٌ لإيضاح جوهر الفكرة: 
دخول الاحداث الرمزية التي يولد من رحمها أنطال 
«رمزيّون» في صلب قوائم الأنساب؛ وهذا ما نرغب في 
إيضاحه هنا: 


أولا: كان إسحق ابن أربعين عاماً حين تزوج من (رفقة»») 
لكن «رفقة» كانت ويا للمصادفة ‏ عاقراً؛ وهذه إشارة 
أخرى من شأنها أن تعزز الطابع الرمزي للمزوية؛ التي تدور 
في نطاق المجاعة وفي نطاق ولادة نسل سيدخل في قوائم 


١ما‏ 
حول رفقة - ربغ 
(ربغة) 
)١(‏ «الرَفْغ: الآرض السهلة, 


والرّفْعٌ والرّقَاعْةٌ سعة العيش 
والخصب والسعة: وراقع. 
ورفيغ: خصيب واسع طيب». 
(0) «الرّفْقّة: نسيجٌ من 
الصوف الأسود. ما تُرْيَقْ به 
الشاة الأزهري: سمعت ذلك 
من أعراب تميم. قال شعر: 
سمعت أعرابية وقد عمدت إلى 
حبلٍ فعقدت فيه أربع عرى 
جعلت أعناق صبيان أربعة 
قيوهاوهي تقول:أربعٌ 
مُريّقات وكذلك يُصنع 
بالسخال. 
والرَبقّة في الأصل: عُروة قن 
حيل تّجعل في عنق البهيمة أو 
يدها تُمسكها فاستعارها 
الإسلام». 
لسان العرب 
يتصرف عن ابن منظور 
مادتي ربغ وريق - 


شقيقات قريش 


يديل 


الأنساب التوراتية. بيد أَنّ صورة إسحق هذهء كرجل يعيش 
في زمن المجاعة مع زوجةٍ عاقر» هي كذلك؛ صورة نمطية 
تكوّرت في التوراة» إِذْ كان والده إبراهيم يعيش في زمن 
مجاعة شديدة مع زوجة عاقر هي «سارة». وهذا تناظر آخر 
داخل السرد التوراتي» من شأنه أن يفاقم من طابعه الرمزيٌ 
المميّز. وكما أن الأب كان «مُسئَاة حين بشّره ملاك الدب 


بولادة طفل» فإن الابن «إسحق» كان «مُسئًاء أيضاً حين 


دعا ربّه به لأجل ورفقة» زوجته العاقر: 

«ثم دعا إسحق إلى الوب لأجل امرأته لأنها كانت 

عاقراً؛ فاستجاب الت وحملت رققة امرأته». 
وبذا يتواصل التكرار وإنتاج الصور النمطية؛ التي سوف 
تتشظى مولُدةٌ صوراً جديدة: ولادة توأمين» على غرار ولادة 
سابقة بعد عهد طويل من العقمء: وهذه المرة» بدلاً من 
الأخوين إسماعيل وإسحقء يولد التوأمان عيصو ويعقوب 
(الولادة بعد العقم في زمن المجاعة؛ تتضمن إشارات صريحة 
عن حلم الخيضب). 
ثانياً: وكما أن صورة «عيصوء الابن البكر الأصهت اللون 
«الأحمر؛ الشديد والغضوب؛ هي صورة رجل يعيش في 
البريّة شبه متوحش؛ فإن صورة إسماعيل» من قبل» هي 
أيضاً. صورة رجل يقيم في ابرية حاملاً 0-00 0 
هذه التناظرات المتناسقة» تة تنفضي إلى تماثل في 
كما افترق إسماعيل عن إسحق بعد 0 56 يعقوب 
سوف يفترق عن «عيصوء بعد الشجار حول البكورية؛ وهو 
حدث جرى داخل «المطبخ» ويمكن مضاهاته بالمأدُبة التي 
طرد إسماعيل على إثرها بسبب شجار حول اللعب مع أخيه 
الضغير. 


ثالثاً: لقد حدث الافتراق بين «التوأمين» بعد أن كبراء وقام 


القسم الأول: نفي إسماعيل 

يعقوب بسرقة بكوريّة شقيقه الأكبر «عيصوه [أو شرائها]. 
لكن التوراة تُعطي تصوّرين عن هذه السرقة وبواعفها: مرةً 
حين قام يعقوب بارتداء رداء الكبشء ليتقدّم من والده 
إسصحق طالباً منه المباركة وزاعماً أنه «عيصو»؛ وبالفعل أعطى 
الأب بركته من دون أن يعلم بالخديعة. ومرةٌ أخرى» حين 
وطبخ6 يعقوب طبيخاً وعاد «عيصوة مُتعباً من الحقل» فطلب 
من شقيقه طعاماً لقاء منحه حق «البكورية». 

طبقاً لهذا الخطاب الرمزي» هناك تصوّران متناقضان عن 
ضياع البكورية» ولكنهما يحيلان على الفكرة الرمزية التالية: 
التحايل على الجدب (أو الجفاف أو المجاعة) وخداعه؛ ونرع 
«البركة؛ الأبويّة عنه وإزاحته. الأمر الهام في كل هذاء هو 
إرساء أساس جديد للصراع الأزلي المحتدمء بين «الراعي» 
والفلاح) بصفتهما شقيقين» تفجّر النزاع بينهما واستمر 
معهما وتواصل. لقد بدأ هذا الصراعء داخل (الرحم» 
وتواصل معهما بعد الولادة» وهو اشتباك يمكن للمرء أن 
يستنبط منه منظومة من الإحالات الرمزية» التي تصبٌء في 
النهاية» في المجرى ذاته لفكرة الصراع ضد المجاعة؛ وهذه 
ذاتها هي الفكرة الجوهرية عن صراع والخضب)» ضد 
«الجدب»» وقد صُوّرا في هيئة مولودين توأمين مُتَصارعَين 
منذ الأزل. ولذلك فمن المتوقع أن تكون هذه المووية الرمزية 
تسجيلاً لمؤويات أقدم عهداً عن صراع التوأمين هابيل وقاييل 
(تعني هاييل» من الجذر هَبل؛ اكتناز اللحمء وهذا هو مغزى 
كونه راعياً). 


رابعا: تسير الموية التوراتية» مع ذلك: في اتجاهين رئيسيين» 
أحدهما يفترض أن تأويل أسم (عيصو) وتفسيره يرتبط 
بلونه» وأنّ الء لشعب الذي ولد من صَلبه والذي سيعرف 


الذيل 


هابيل 

١‏ حديث عائشة: «والنساءٌ 
يومئذٍ لم يُهبلهن اللحم». 

>" فابيل عثدالعرب 
وهلآه2هق عند اليونانيين. 


؟ - تعني شُبل (وزن زُقَر) 
الكثير اللحم والشحم. 


غ ‏ هابيل هو الراعي الذي 
قدم تقدمة من اجود أغنامه 
للرّب. 
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«وكان قابيل صاحب زدع 
وكان هابيل صاحب ضرع 
وكان قابيل أكبرهما وكانت 
لهاخت أحسن من أخت 
هابيل وأنَّ هابيل طلب أن 
ينكمٌ أخت قابيل فابى عليه 
وقال: في أختي ولدت معي 
وهي أحسن من أختك وأنا 
احقٌّ أن اتزوجها.... 


شقيفات قريش 


نص يرئال 

«هيرودوت: لقد أتكّت أسماء 
كل الآلهة تقريباً إلى بلاد 
الإغريق من مصر. إِني أعرفٌ 
من تحقيقاتي وتدقيقاتي التي 
قمث بها أنهااتتمن 
الخارج. ويبدى من المرجح 
أنها أتث من مصر.». 


(أثينا السوداء) 
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بالاسم ذاته في صيغته الثانية (أدوم)؛ يمكن أن يفسر 
بالطريقة ذاتها. وثانيهما: يقوم بربط مسألة الصراع على 
البكوريّة باكتساب «عيصور لونه الأحمرء وهذا هو لون 
الشّدة أيّ العام المجدب القاحط حيث تحمرٌ الأرض من 
الجفاف» هذا الربط يتّخذ مضمونه الرمزي من وجود 
(عيصو؛ في صورة رجل جائع أحمر اللون:. 
[فقال يعقوب: «يغني اليوم بكوريتك». فقال عيصو: 
«هاءَئّذا صِائِرٌ إلى الموت. فمالي والبكوريّة؟ فقال 
ليعقوب: فأعطى يعقوب لعيصو خبزاً وطبيخاً من 
العدس». 
عندما التهمَ (عيصو» الجائع طعام أخيه, بلونه الحم 
سمي عندئِء ب «أدومة» وفي العبرية «أحمرة. هذا المنحى 
التبادلي» المفاجيع والرمزيٌ؛ يفسر جزئيء المعنى الذي انطوت 
عليه عملية نزع الامتياز عن «عيصوي» بما هي نزعٌ لكل 
امتياز تملكه امجاعة» تجريدها من أسلحتها والسيطرة عليهاء 
وهذا هو الاتجاه ذاته الذي سلكه التأويل الآخرء داخل 
السرديّة التوراتية: خخداع الأب بارتداء رداء الكبش وطلب 
البركة يندلا فتن عيصو؟؛ إِذْ قام يعقوب بخداع والده 
والتحايل على شقيقه لأجل أن ينزع الامعياز نفسه؛ وأن 
يجرد أخاه من كل فارقٍ بينهما. ولذلك فإن جملة دهاءَئّذا 
صائرٌ إلى الموت» التي يقولها عيصوء لن تكون مفهومة تماماً 
إلا إذا وضعت في سياق انحسار امجاعة» حين ذهب إسحق 
وطلب أرضاً - لرراعتها من أبي مالك «أبيمالك0. لقد 
تضكن تَرحٌ البكورية عن عيصوء الفكرة ذاتها عن الانتصار 
الرمزيّ على انمجاعة. 


كل هذه الدلائل حول وجود صلة ل «العيص» (عيصو) 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


بالمجاعة؛ تنقلنا مباشرة إلى «حقل الأنساب» حيث تظهر 
الصيغة القديمة أيضاً «تمؤص) بوصفه جدًا مشتركاً للعرب 
والعبرانيين القدماء» إلى جوار صيغة «أدوم» كشعب ينتسبٌ 
إلى العبرانيين. وفي هذا الإطار فإن صيغة الاسم «تَؤص ‏ 
انظر ملحق الأنساب» تظلّ محتفظة بالدلالة ذاتهاء الجدب 
والقحط والشٌّدة؛ التي تطوّر استخدامهاء عند العرب» 
ووسسعت ياطلاقها لا على السئة الشديدة» بل وعلى كل أمرٍ 
شديد وقويء قبل أن تأخدٌ طريقها إلى التعبير عن «المنبت 
الأصيل. القادر على مجابهة الشدائد في الحياة ومنها 
شدائد الطبيعة. ولذلك قالت العرب عن الأشراف الأقوياء 
(وأشراف قريش تاليا): أعياص. قال رؤبة بن العججاج؛ 
الراجر: 


دمن عيص مروان إلى عييص عظم» 


ويبدو أنَّ اجماعات العربية القديمة» الأولى» تركت سرديتها 
الأسطورية عن صراع الراعي والفلاح» في صيغة مَزوية وبحدَ 
فيها بنو إسرائيل ضالتهم: لتأويل الحدث ذاته: صراع يعقوب 
وعيصو. ولذا تركت هذه الجماعات اسم «العيص) هذا في 
سلسلة من المواضع في الجزيرة واليمن ذكرها ياقوت 
الحمويّء ومنها موضع على ساحل البحر الأحمر يُدعى 
«العيص)» «عيصو». وكما رأينا فإن «العرصاء هي الجدباء» 
ومنها قولنا «مسألة عويصة) أيٍّ عقيمة» شائكة وشديدة. 


ب سبط لاوي والّلات: زواج وآلهة وقبائل 


لتد إلى أسطورة طرد إسماعيل. 
كان إسماعيل» بحسب المرويات الإخبارية العربية» متزوجاً 
من امرأة ومصرية» من العماليق تُدعى (ابئة الصَّديّة. ومن 
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اللآأت 
«... واللأت بالطائف وهي 
أحنتثٌ من ممناة وكانت 
صغرة مربعة وكان يهوديٌ 
يلت عندها السويق وبها 
كانت العرب تُسمى: زيد 
اللأت وتيم اللات ولها يقول 
عمرو بن الجعيد: 
فإني وتّركي وصّل كاس كالذي 
تبرا من لاتٍ وكان يُدِينُها 
ولها يقول المتلمّس: 
أطرئتني حَذَّر الهجاءٍ ولا 
واللاتٍ والاتصاب لا تثس». 
(الاصنام: )١١‏ 


شقيقات قريش 


كما 


قوائم الأنساب العربية القديمة» نعرف أن نسب العماليق 
يعود إلى أب أعلى هو «الصديّ», وفي التوراة إلى «أليفازه 
بن عيصو. ول كنا نعلم أن اسم الصديٍّ يَردُ في لوائح آلهة 
العرب وأصنامها (الأصنام» ابن الكلبي: )1١١‏ بصفته إله 
عاد وثمود والعماليق» ومعبوداً رفيع الشأن في باثثيون الآلهة 
العربية الأولى: فإن من الممكن» بسهولة؛ إعادة تَنُسيبه إلى 
الآلهة لا إلى سجل الآباء» مع الافتراض أنه تطوّر» في وقتٍ 
ماء من «أب» إلى معبود. يشير اسم الصديٌ كاسم للإله 
القديم؛ إلى العطشء وهو في الحميرية كما في اللغة العريية: 
الظمأ؛ وله معبد رُعِمَ أنه هو ذاته معبد بلقيس المُسئى ب 
«أوام» والذي يعني أيضاً (العطش). وفي بيت شعر للشرقيّ 
القطامي يتأكد. هذا المعنى القديم للكلمة قال: 


«فَهُنٌ يَنبَذن من قولٍ يُصَبنَ به 
مواضع اماءٍ من ذي الغلّة الصادي» 


قد يكون إله وجخيّر» دُعي» في وقت ماء ب «ذي الصّديه» 
ونرى أن بيت شعر القطامي» المتأخحر حفط الصيغة الأصلية 
للاسم: ذو الصديٌ؛ وهو ما يناسب ادعاء الإخباريين بأن 
زوجة إسماعيل كانت «ابنة الصديٌ». وبرأي ابن منظور فإن 
الكلمة تجمع على (صداء) ‏ وهذا هو اسم معبود ثمود 
مروج الذهب ": 156 الأصنام» ابن الكلبي: ٠‏ - 
ويعني (العطش) كذلك. وعندما يُقال في اللغة «رجلٌ 
صداءه فذلك يعني: الرجل شديد العطش وكثيره. وقد 
سكى العرب النخيل التي تقاوم العطش ولا تسقى الماء 
لوقتِ طويل ب «الصوادي». ومن هذه الكلمة اشتقٌ العرب 
اسم «الصدىء ارتباطاً بمعتقدٍ دينئ يقول: إِنّ عظام الموتى 
تَصِيرٌ «هامة؛ فتطير؛ لكن اسم «الصدى؛ هذا هو اسم ذكر 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


«البومة»» وكانت العرب تقول (إذا قُيِلَ القتيلُ فلم يُذْرَّك به 
تأر خرج من رأسهِ طائو كالبومة وهي الهامة تتصيح على 
قبره: اسقوني. اسقوني). 

على هذا النحو؛ تَتء في أسطورة طرد إسماعيل وافتراقه 
عن أخيه إسحقء مماهاة العطش في عصر المجاعة الكبرى, لا 
بالعطش إلى الثأر ‏ فهذه فكرة ظهرت تالياً في الحيز 
الاجتماعي للدلالة ‏ بل بوجود زوجة لإسماعيل تدعى 
«ابئنة العطشء ابنة إله العطش)؛ وجرى الإنشاء الأدبي 
للمؤوية العربية» وفقاً لذلك, على أساس التأليف والدمج بين 
الصورتين الرمزيتين لتؤديا الغرض نفسه. فالهجرة جرت في 
عصر المجاعة الكبرى» عندما كان العماليق يسيطرون على 
الجزيرة العريية ومصر. 

لقد حُُلّدت ذكريات هذا الحدث الهلعي؛ في حياة 
الجماعات الأولى» في صورة أسماء لمواضع وأماكن عدّة من 
الجزيرة واليمن؛ وسوف نجحد في أسماء القبائل والبطون ما 
يدعم هذا المعتقدء فهناك عع من عرب اليمن القدماء عُرف 
باسم المعبود «الصّداءه. إن عطش إسماعيل الرمزي وسط 
البريّة (التوراة) أو الصحراءء والذي رافقه حلم تفججر عيون 
الماء» فجأة» من حوله؛ يتمئّل أكمل تمثيل فكرة عبادة إله 
العطش العربي (الصداء» الصدي» صدا) حيث خضعت له 
القبائل ومارست طقوسها في معابده (كما هو الحال مع 
معبد أوام الحميري)» وهذا ما يبوّر فكرة زواج إسماعيل 
الأسطوري من «ابنة الصديٌّ». 

رمزياًء يكون طلب إبراهيم من ابنه تطليق زوجته العماليقية 
هذه؛ مصكماً لأداء غرض دلالي آخر: الافتراق والهجرة 
والقطع مع عهود العطش وجفاف الأرض» والبحث عن 
مواطن جديدة خِصْبّة. وفي إطار هذه الإحالة الرمزية» 


لاما 


صدا وعبادة الآباء 
(المسعودي: : ) 
«صنم لقو. مم عان». 
(الأصنام: بلي 


«د... فنحتٌ لهم خمسة أصنام 
على صورفم فنصبها لهم. 
فكان الرجل ياتي أخاه وعمّه 
وابن عمّه فيُعظمة ويسعى 
حوله حتى ذهب ذلك القرن 
الأول..». 


شقيقات قريش 


١484 


المحورية في مّزويات القبائل» دارت سرديّات عطش الطفل 
في الصحراء مع أمّه هابجر. لقد عاشت القبيلة الإسماعيلية 
هي الأخرى» حدث وخروجهاء الخاص بهاء كما عاشت 
حدث «(التيه» والبحث عن أرض» حيث جاء الأب» أخيرا 
ليرغمها على مواصلة الهجرة. والثير أن مفسري القرآن لم 
يلتفتوا في تفسيرهم للسورة القرأنية: لص والقرآن ذي 
الذكر» [سورة صّ] للعلاقة بين (ص) وبين المعبود العربي 
القديم؛ على الرغم من إلحاحهم على إيراد قصة زواج 
إسماعيل من ابنة «الصديٌ» في تأويلاتهم وأخبارهم. 


وكما كان هذا المعبود (مادة» من مواد الأنساب العربية؛ فإن 
معبوداً آخر لبني إسرائيل؛ منسيًا وقديمء صار هوء أيضاًء 
«مادة) من مواد الأنساب العيرية. إِنَّ اسم السبط الإسرائيلي 
الشهير في التوراة وسبط لاوي» والذي جاء منه الكهنة في 
ني إسرائيل؛ له صلة عضوية بمادة ولاوي» الأصلية التي 
اشعق منها الاسم. وفي هذه المادة جد اسم واللياء» وهي 
نباتٌ حامض المذاق يؤكل كطعام في أيام القحط والجفاف. 
ويبدو أن العرب الذين عبدوا «اللآت» وجعلوا منها واحدةٌ 
من أعظم آلهتهم؛ عاشوا سويةٌ مع القبائل الجائعة والأسباط 
التائهة في الصحراءء على هذه النبتة الصحراوية» وكانوا 
يقتاتون عليهاء بل وجعلوها في صدر مائدة طعامهم أيام 
الشّدةء ومن «اللياء» هذه استمدّوا اسم إلّهة دعيت ب 
ولات». إذا كان العرب القدماء اشتقّوا من (اللياء؛ اسم 
ولات؛ فإنهم طوّرواء في وقتٍ تال؛ ومن هذا الاشتقاق 
مباشرة» مادة جديدة دخلت في قوائم الأنساب العربية 
كأب أعلى هو ولؤي» الذي ثارت حوله جدالات ونقاشات 
واسعة. ويبدو أن اشتقاقاً إضافياً جرى: نحم عنه ظهور مادة 
جديدة هي «ليا» يإسقاط الهمزة. 


القسم الأول: نغي إسماعيل 


ولكن؛ وبصدد «اللآت» وهي الإلّهة الأم عند الأنباط» وقد 
سجل اسمها في صورة «الت» و«اللّت» في نصوص البتراء 
وعند: 198 ,11 615 (لمفصّلء جواد على: : 4”") فإن 
من المهم ملاحظة أنَّ اشتقاق الاسم من اسم النبتة 
الصحراوية جاء ها مع كونها (معبودة) أنثى لا معبوداً 
ذكراً؛ وهو أمرْ يوطدء من جهة: الصلة القائمة؛ بالفعل» بين 
عبادة «لات؛ والخضوع لهاء ومن جهة أخرى وجودها 
كطعام في عصرر المجاعة. ولذلك يمكن تفهّم سر إصرار 
معظم اللغوبّين العرب القدماءء على عدم جواز إضافة أداة 
التعريف إلى ولات» وهي تكتب خخطأ (اللآت). 

وبرأي ابن جني» كما نقل عنه ابن منظور (لسان؛ مادة 
لات) فإن الألف واللأم زائدة» وهذا ما يتوافق مع الرسم 
الصحيح للكلمة كما ورَّدٌ في النقوش النبطيّة» فالعرب 
القدماء لم يستعملوا قطّ أداة التعريف الزائدة هذه لأنهم 
جعلوا الإلّهة بمنزلة آلهة أخرى مثل ويغوث؛» بمعنى ينقذ» 
ينجدء يخلّصء وويَعوف» [العيافة هي ضرب من قراءة 
الطالع]؛ ومثل «سواع» وهودٌ) و(نسر». 

ولأن دلات» هي اشتقاق من العطف (لويتٌ عليه) أيّ: 
عطفتٌ عليه؛ فإنه يتضمن وبوضوح, فعل الإقبال على النبتة 
الصحراوية وتناولها كطعام. 

لقد أشتقٌ العبرانيون اسم جدّهم المشترك مع العرب «لاوية 
في قوائم الأنساب التوراتية وهلؤي» في قوائم الأنساب 
العربية» من هذه المادة' مباشرة؛ استناداً إلى ذكريات المجاعة 
الشديدة. ويبدو أن الجدل العنيف حول نسب «لؤي» بن 
غالب» بل ووجود «بطل» تاريخي بهذا الاسم» وعدم 
اعتراف قريش مع الإسلام»؛ بانتسابه إليهاء مهّد إلى جانب 
مزاعم وادّعاءات أخرى؛ الطريق أمام ظهور كتب مثل 
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(حول لات) 


نص الآلوسي 
«وكان العربٌ يطوفون الكعبة 
ويقولون: واللات والعرّى 
ومّناة الثالثة الأخرى فإنهنٌ 
الغرانيق العُلى وإنَّ شفاعتهم 
لتُرتجى. والغرانيق ذكور 
الطيور راهدها غرنوق 
وفرتيق وسمّي لبياضه. 
وقيل هي الكركي. شُبهت 
الاصنام بالطيور التي تعلى. 
وترتقع في السماء». 

9: 5 بلوغ الآرب) 
(حول لؤي) 
دولد الحارث بن سامة لؤّياً 
وعبيدة وسعداً وآمّهم سلمى 
من بني فهر وعيد ألبيت 
وأمّهم ناجية. فهم الذين 
(جمهرة الاتساب: 


ابن الكلبي: )١١5‏ 


شقيقات قريش 


(حول لؤي) 
بن كَعْلّبة خرجَ من البصرة 
يريدٌ هشام بن عبد الملك في 
السّمت والهيئة فساله من 
هو؟ فأخبره أنه من قريش 
فعظمه القيسيّ وبّجُلةُ وقدمه 
في المجلس حتى قَدمَ الشام. 
فلمًا صار إلى الدخول على 
هشام سلّمَ عليه. فقال له 
هشام: ومن أي قريش؟ قال: 
من بني سامة بن لؤي قال 
هشام: تلك قريش أستها. 
(ابن الكلبيء 

مثالب العرب: باب الأدعياء) 
وأخبرني الوليد قال: أخبرني 

زياد بن عيد الله بن مُعمر أن 
عياد بن منصور الساميَ كان 
شجاعاً مهيباً حلواً يشبه أفل 
المديتة, فبينما هو ذات يوم 
واقف بباب أبي جعفر إِذْ تر 
إليه فاعجبه قساله مَنْ هو؟ 
فقال: من بني سامة بن لؤي 
قال: اولئك قريش الحاحكين 
وهذه لفظةٌ فارسية تضربها 
الفرس وتعني بها السَقَلة». 


١5ه‎ 


ومثالب العرب» لاين الكلبي وكذلك كتاب زياد 0 
دهي كتب ضاع بعضها والبعض الآخر وصلنا مشو 
ام سو موا و 
الحال مع النسخة الشعبية المتداولة من كتاب ابن الكلبي 
(مثالب العرب: ٠١5‏ ه). هذا الجدل حول «لؤي» يتصل 
جوهرياً بافتقاد العرب لأية دلائل على وجود «لؤي؛ 
التاريخي؛ وتأكيدهم على أن أسرة «بني ناجية» التي تحرف 
الابناء بها ليست من ولؤية, وهما شيئان منفصلان في 
شجرات النسب. ولذلك دارت حول «لوؤي؛ وؤسامة؛ ابنه 
المزعوم: أساطير لا حصر لهاء منها ‏ مثلاً ‏ رواية ابن 
الكلبي اليغولوجية التي أورد فيها سبباً مبهَماً لتشكييك 
النشابين العرب بنسب سامة هذا: 

دوكان من حديث سامة بن لؤي أنه جَلْسَ وكعب 

ابن لؤي على شراب لهما. ففقأ سامة إحدى عيني 

كعبء فخرج هارباً فأتى أسياف البحر فتزوج ناجية 

ابن جرم بن زبّان بن حلوان بن عمران بن الحاف بن 

قضّاعة فولده منها ينسبون إلى ناجية. 

وحدئتي غير واحد عن علي بن أبي طالب أنّه قال: 

أمَا سامة فحُفٌ وأما الغقب فليس له. هؤلاء بنو ناجية 

ابن جرم بن زبّان. 

قال: ورج سامة على بعير له بناحية تمان وقد 

أرخى رأس بعيره فوقع البعير على حشيشةٍ تمتها أفمى 

فنهشت الافعى البعير فقتلتة). 
لقد طاولت الشبهات في الانتساب إلى قريشء لا «لؤيه 
وحده وإما نسب سامة ابنه» مع أن ابن قتيبة (المعارف: 
4 ارتأى بخلاف ابن الكلبي: «وأمًَا لؤي فإليه ينتهي عدد 
قريش وشرفها وولده سبعة. وأمَا سامة بن لؤي فوقع بعٌمان 
فهلك» وبها مولده هناك». وإذا وضعت هذه السجالات في 


نسم الأول: نفي إسماعيل 


يطار ادعاءٍ آخر» يُنْسَبُ بموجبهٍ «لؤي» إلى «جشم؛ (جاشم 
لعربي في التوراة» جشمو في النقوش» كما فعل جرير 


يني جشم| 1 تم لهرّان فانعموا 


لفرع الزواني من لؤي بن غالب 
5ن من المحتمل؛ أن نكون الصلة التي افترضناها بين سبط 
(لاوي) التوراتي و(لؤي) العربي» صلة حقيقية؛ وقد روى 
قبن الكلبي (مثالب العرب) رواية أخرى في سياق تعزيز 
قدعاءاته ضد انتساب «(لوّي» إلى قريشء قال: جاءت بنو 
صامة بن لؤي إلى علي بن أبي طالبء فانتسبٌ رجل منهم 
إلى قريش فأبى ذلك علي وأنكره وقال: «إنّ سامة لم يولد 
لى وكانت عنده أمرأة من مججهينة فوثئب عليها عيدٌ أسود» 
قإِنّ يكن للمرأة نسل فمن العبد الأسود؛ فغضب الرجل 
وخرج إلى رهطه فأخبرهم فكتبوا إلى الحرث بن راشد 
السام فخالفٌ عليًا». تشير هذه الرواية صراحة:؛ إلى أن 
هذه «القبيلة الضائعة) المشتّبه في وجودها أصلاً والتي تجمع 
بين «سام» (سامة) التو راتي و(لؤؤي» (لاوي) الإسرائيلي؛ إلى 
تمط الاختلاط في الأنساب القديمة وتشابكها. وما يؤيد 
ذلك أن العرب» وقريش تحديدا» كانت تعترف بنسب 
هؤلاء. يقول ابن الكلبي: «وكانت قريش في الدهر الأول 
ُقَوْ بنسب هؤلاء القوم وهم بنو سامة بن لؤي»؛ وهو ما 
يعني أن قريشاً ومعها العرب استدركت على النسب 
اختلاطه وعدم وضوحه؛ وظهور أدلّة على أنهم لأبناء 
دجية) ولا صلة لهم بقريش. بل إن وجود نسب أموميٌ» 
فضلاً عن كونهم من «جشم ‏ جاشم العربي»؛ في شجرة 
'نسابهمء وإلى جانب وجود وسامة» (سام)؛ قد يكون 
بواعث قوية لردّ أصلهم إلى «سبط لاوي» الذي لم تنبئق 
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(لؤي) 
ونسب النبي وه 
«محمد بن عبد الله. وأسم عيد 
المطلب شَيّبَّة بن هاشم 
وأسم هاشم: عمرو بن عبد 
متناف واسم عبد مشاق: 
المُغيرة بن قصي بن كلاب 
بن مُرّة بن كعب بن لؤي بن 
غالب». 

(ابن هشام: السيرة: 4) 


شقيقات قريش 


ليئّة والشجرة 
3. ...فكان بنو يعقوب اثني 
عشر رجلا: اثتان من راحيل 
واربعة من ليا وثلاثة من 
زلفة وثلاثة من بلهة وهم 
الذين أسماهم الله تعالى 
الأسياط وسموا بذلك لآن كل 
وأحد متهم ولد قبيلة. 
والسبط في كلام العرب 
الشجرة المُلتّفة الكثيرة 
الأاغصان-..٠.‏ 

(عرائس المجالسء» 

الثعالبي: 6 
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منه سوى ذكريات راسبة تداخلت مع ذكريات العرب عن 
طفولتهم العبرانية. 


زواج ليئة: 
إذا كان العبرانيون والعرب اشتقوا اسم (لاوي) و(لؤي) 
كجدّ مشترك» من اسم النبتة الصحراوية التي عاشوا عليها 
واقتاتوا منها زمن المجاعة؛ فإن اسم «ليثة» زوجة يعقوب 
الأولى؛ في عصر المجاعة في (جرار» تُدْرِجج بكل يقين» بُعداً 
رمزياً في سرديّة التوراة عن ولادة نسل إسرائيلي؛ لكنها في 
للقايلة تضفي بُعداً أسطورياً على النّص بأسره؛ ويتعينٌ علينا 
فحص المحتوى الرمزي للزواج الذي جاء بالضد من إرادة 
يعقرب» ونحن تعلم من التص» أن لابان خال يعقوب حَدَعَ 
ابن أخته وزوجه «ليئة) بدلاً من «راحيل). تدور أسطورة 
الزواج من «ليئة) على النحو التالي (تك: ١5/99‏ - 5؟) 


يهاجر يعقوب بعد .تفججر الصراع بينه وبين «عيصوة 
(العيص) صوب المشرق قاصداً «أرض بني المشرق» حيث 
يُقيم خاله لابان ويصادف أثناء وصوله المكان» رعاةً أغنام 
عند بكر فيسأل عن خخاله» ويتأكد منهم أنّه لا يزال حيًا. في 
هذه الأثناء تصل «راحيل؛ ابنة لابان فتخبر والدها عن 
وصول يعقوب. ويبدو أنَّ يعقوب أحبٌ «راحيل»: 
«وكانت للابان ابئتان: اسم الكبرى ليكة» واسم 
الصّغرى راحيل. وكانت ليقة مُشْكَرخية العينين» 
وكانت راحيل حسّنة الهيئة جميلة المنظر). 
ولذا طلب منه خخاله لابان أن يخدمه سبع سنين لقاء الزواج 
من وراحيل) التي أحكها. لكن الخال وبعد انقضاء المدّة 
المقؤرة خدع ابن أخته يعقوب وزوّجه من «ليئة». فقال 
يعقوب: 


«ماذا صَئعَت بي؟ أليس إِنّي براحيل تحدمتك؟ فَلِمَّ 

خدعتني؟) 
إثر ذلك اضطر يعقوب مرغماً أن يخدم سبع سنين أخرى 
ثقاء زواجه الثاني من راحيل. 
ل صورتي المرأتين (القبيحة» الكبرى و«الجميلة» الصغرى» 
وسئوات العمل الشّاق لسبع سنين» ثم سبع أخرى إضافية» 
سٍٍ إشارات متكافِلة ومُتعاضدة في إطار إبلاغ رمزي شديد 
الدّقّة: لقد رغ غِمَ يعقوب» بالخديعة» على الاقتران ب «ليكة» 
القبييحة؛ ولم يتمكن؛ قطء من إرغام نفسه على أن يحبها 
كزوجة:؛ أو حتى إبداء المشاعر الودّية نحوها. وفي هذا 
النطاق من إحساس المرأة بصدود زوجها عنهاء ما يكفي من 
محمولات رمزية لفهم مغزاه وبعده الثقافي بصفته نفوراً من 
نبتة «الليئة» ذاتها؛ التي أقبلت سائر الجماعات الرعوية الجائعة 
على يكاولها كطعام في زمن المجاعة؛ فهي نبات حامض 
المذاق» تماماً معل المرأة «القبيحة» المشكرخية العينين «ليكة». 


ولأن «ليئة» لم تفلح في حمل زوجها يعقوب على إبداء 
الحبٌ نحوها: 

درأى الوَبُ أن ليئة غير محبوبة؛ ففَّتَح رحمها. وأا 

راحيل فكانت عاقراً. فحملت ليكة وولدت ابناً وسَئته 

رأوبين لأنها قالت: قد نظَرَ الِب إلى مذأتي. والآن 

يُحبني زوجي». 
هذا التفاوثٌ بين الشقيقتين «ليثة» وهراحيل) التوأمين رمزياً؛ 
في امتلاك القدرة على جعل الزوج «حبيبا» جديه بأن يُفهم) 
مهما كانت درجةٌ العرّضية والهامشيّة فيه قياساً إلى سائر 
إشارات التّصء على أنه في ا الرمزي من الإقبال 
على طعام ارديء» وفي صميم الحلم أ والتعلّق بنقيضه: 
الترحال بحثاً عن طعام طيب المذاق. 
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شقيقات قربش 


لحل 


إنَّ السزد القصصيّ في شكله القديم؛ وفي سياق إشاراته 
الرمزيّة يعمل بقوة مقاربة ذات زخم مدهش على جعل 
الآشياء» الجمادات والحيوانات في صور أدمية تنطق وتقوّر. 
وكما أن الحيوانات؛ الثعايين والنمور والذئابء في الأساطير» 
تنطقُ بالحيكم والأمئال وتشارك في الصراع؛ فإن أَنْسَنَة 
الأشياء وتحويلها إلى كائنات بشرية في السرديات التورأتية 
والعربية القديمة, لا بيدو عملاً اسخبائياء بل على العكس من 
ذلك؛ يبدو مقبولاً ومتوقعاً في حدوده الرمزية. ولأن سيرة 
إسحق ويعقوب وإبراهيم هي سيرة هذا الصراع» أساسأء فإن 
رد الشخصيّات إلى مَنَتها الرمزيّ سيكون ضرورياً لفهم 
المزويات التوراتية فهماً صحيحاً لا اعتباطياً. لقد عكرت 
المزويّة التوراتية عن نفور يعقوب من (ليكة؛ للدلالة على نفور 
الجماعات القبليّة الأولى من «مائدة طعام؛ حقبة المجاعة» التي 
أقبلت عليها وتناولت من أصنافها المحدودة مرغمة. 
سوف ينشب صراعٌ بين الشقيقتين «ليئة) ووراحيلة: ليئة 
(القبيحة؛ الممشكر + خية العينين ولكن الوا لأدة» وراحيل والجميلةع 
العاقر. وهو صراعٌ نمطي يكير نمطيّة الصراع بين (التوأمين» 
الطيّب والشرير (هابيل وقابيل؛ عيصو ويعقوبء الراعي 
والفلاح) وذلك لاستكمال عناصر المادة امحوريّة في العقائد 
القديمة؛ صراع اليضب ضد الجدب. إننا نجدٌ في اسم 
«راحيل» (رَحيل) التي أحبها يعقوب وفضّلها على «ليثة) 
(لتاع) كل العناصر الفونيطيقية لكلمة «رحيل» بمعنى: هجرة. 
وهذا ما يوطد فكرة النفور من مائدة طعام عهد امجاعة؛ عبر 
زواج رمزري من (ليثة)» ولكن في الآن ذاته التعلّق براحيل» 
ورمزياً «الهجرة» بحناً عن طعام بديل. 


إن اسم السبط الإسرا 0 (لاوي) المشتقٌ من اسم نبتة 
واللهاء» أو ولتا» يدعم تصو را عن ذلك الانتقال الناقص وغير 


لقنسم الأول: نفي إسماعيل 


الناجز من الطبيعة إلى الثقافة؛ وهذا ما سوف نلاحظهٌ بدقة 
في قائمة أنساب النبئ محمد كك التي تخيلها النشابون 
المسلمونء. وكان النبيّ مَك يرفضها. لقد اشد 
القدماء من مادة «اللياء» ليا اسم «لؤي؛» على غرار ما فعل 
العبرانيون القدماء» ولذا جاء اسم «لؤي» مُتطابقاً مع «دلاوي» 
التوزاتي» ولي هذا دهو لؤي بن غالب» الذي مجعل جدًا 
بعيداً للنبي محمد يَكلِِ (أنظر اللائحة في الملحق). ومن 
الواضح أن هذا الاشتقاق لم يكن «استنساخاً للاسم من 
اللائحة التوزاتية» بل كان مادة مُخترّنة في الراسب الثقافي» 
الشفوي والمدون» وقد جرت ا مع الإسلام» في 
إطار رفع الدنسب الشريف إلى أعلى شجرة الأنساب 
المّقدّسة. ومن الواضح» كذلكء؛ أن سائر الجماعات القديمة 
في استذكارها لعصرر المجاعة التي خلّدتها في سلسلة من 
الأمكنة والمواضع؛ عملت وفقاً للآليات نفسها في إنشاء 
تصوّراتها عن أنسابها العتيقة؛ فإذا كان العبرانيون اشتقوا 
انو (لاري) من والليامة 00 إن العرب» مع أسطورة طرد 


إسماعيل وانفصالهم؛ اشتقّوا هم أيضاً اسم (لؤي) بن 
غالبء ولم يكن ذلك مجرد تحوّل فونيطيقي للاسم 
التوراتي. إن سلسلة المواضع التي تركها العرب في صيغة 


الاسم نفسهء ومنها موضع يُعرف باسم ولكة) ذكره ياقوت» 
تؤيد هذا التصوّرء ولكن؛ ولأجل تعميق النقاش حول هذا 
الأمر الجوهري في قوائم الأنسابء لا بد من العودة إلى 
الأّهة (لات) وأساطيرها. 


دارت»: في ماضي العرب القديم؛ حول اسم (لات) سلسلة 
من الأساطير والرُويات» أشهرها تلك التي تربط الاسم 
بوجود رجلٍ يهوديّ كان «يلتٌّ؛ الشوّيْق عندهاء وهو طعام 
ردعزمة الهمة الجماعات القديمة. تقول رواية الأزرقي 


شتقٌّ العرب , 
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(حول لؤي) 
(لوّي: بضم اللام ويهمز 
ويُسهّل واختلف في المنقول 
عنه على أقوال أحدها أته 
تصغير لاى واختلف في اللذي 
ما هو؟ قال أبو حنيفة: اللأي: 
البقرة. وكان له من الذكور 
سبعة (متهم) الحارث وهم 
جُشم. وكان جشم عبدا للؤي 
حضنه فقلب عليه. وكان لوي 
حكيماً). 
نص الشامي 
(في سيرة خير العباد: )77٠‏ 


شقيقات قريش 


(حول لات) 

نص ابن الكلبي 

دواللآتٌ بالطائف. وهي 
أحنث من مُثاة. وكانت 
صخرة مُرَبّعةَ وكان يهوديٌ 
يلت عندها السَُوِيقَ وكان 
سَدَنتها من ثقيف بن عتّاب 
أبن مالك. وكانوا قد بّئنوًا 
عليها بناءً وكانت قريش 
وجميع العرب تعظمها. 
وكانت في موضع منارة 
مسجد الطائف اليُسرى اليومَ 
وهي التي ذكرهااك في 
القرآن فقال: 


طافرآيتُمٌ اللأت والعُرّى» 
(الأصنام: 15) 


ل 


:)١55 :1(‏ إن رجلاً من مضى: 


دكان يَقَعدٌ على صخرةٍ لثقيف يم السَمئن للحاج إذا 
عروا فِثْ لهم شوئقهم وكان ذا غنم فسعيث 
صخرة اللأت». 


ثم مات الرجل اليهودي بحسب روايات الإخباريين العرب 
للأسطورة؛ فقيل؛ آنعلِء عندما افتقدةٌ الناس: «ربكم كان 
اللآت فدخل في جوف الصخرة؛ حسب ما يزعم الأزرقي. 
إِنَّ ربط الإخبارتين» عبر هذه الموية» وأساطير أخرى مماثلة: 
بين الطعام وهو هنا دلت السوَئق» وبين اسم الإلّهة المشتّقٌ 
منهء يدعم بقوة» فكر: ة أن ولات» وإيلات اليهودية) كانت 
من «آلهة الطعام؛ عند الجماعات العبرانية بمن فيها العرب 
الأوائل؛ وأنّ هذه الرابطة لم تكن محضٌ خيال أو من 
مُحتلقات الإخباريين» وإنما من بقايا صلة حقيقية ومنسية 
اسيّذْ كرت بصعوبات جمّة وبالغة» وبتشوّش أيضا. بيد أن 
وجود «رجل يهودي يلت الشُونِقٌ عند «لات؛ صار ربًا 
بعدما دخل في جوف الصخرة») بحسب منطوق المؤوية 
الأسطورية» يُدَلْلُ على أَنَّ الأصل البعيد للإلّهة نُسِيَ ولم 
يتبقٌ منه سوى إشارات غامضة: تشير مع ذلكء إلى أن 
الجماعات الرعوية (وفي الأسطورة فإن الرجل اليهودي يملك 
أغناماً) كلها؛ كانت تشترك في تناول «الليّاء» على مائدة 
طعام واحدة فرضتها الطبيعة وأهوالها. ولعلّ اعتبار (لاري) 
يسبطأ في بني إسرائيل له صلة حميمة بهذه النبتة من منظورٍ 
موازء لأن أحد معاني (لياء ليئة) العودُ من الشجر. ولا كنا 
نعلم أَنَّ نظام الأسباط ال )١١(‏ مُستمدٌ من الطبيعة؛ ومن 
الشجرة مباشرة» حيث كل غصن فيها هو «وسبط؛)) فقد 
جاءت الدلالة من الطبيعة وعد (لاوي) سبطاً في شجرة 
النسب الإسرائيلي. 


ا#قفسم الأول: نفي إسماعيل 


زواج «ليئة» الأسطوري يقع في قلب هذه الفكرة» من دون 
أدنى ريبياء 


ج - الإله البش: حرب البسوس 
وثقافة الطعام الرديء 

لا يقيم بعض الباحثين المعاصرين» وزناً كبيراً لأهمية دراسة 
«تاريخ) الكلمة أو اللفظ؛ وقد يُعدُون ذلك ضرباً من 
اللأمعنى. وكما أنهم لا يعتنون بسيرورة تطور الدلالات» 
على الضد من إرادة الهلم» وعلى رغم أَنَّ الأهمية ستكون 
مضاعفة وربما لا تُقدّر بئمن؛ إذا ما هدفت الدراسة إلى 
الكشف عن «التاريخ الحقيقي» وارتباط اللغة بالطبيعة 
الأولى» ويذهنات الجماعات القديمة التي استخدمت الكلمة 
في أغراض ومقاصد مُحدّدة؛ فإنهم بهذا الإهمال قد 
يسهمون في طمس الدلالات الفعلية, ويكوسوا ن دلالات 
أخرى مضادة. وفي حالة القبائل العربية» فإن ما نملكه: وما 
في حوزتنا بالفعل» من «تاريخ حقيقي» يكاد يكون ضغيلاً 
قياساً إلى «التاريخ الافتراضي» أو حتى عديم القيمة في 
أحيانٍ كثيرة. ولأن تاريخ العرب وأساطيرها متشابكة 
الأحداث؛ متراكبة الوقائع والشّخصيات» مشوشة التفاصيل» 
فإن معالجته في المستوى «التاريخي) وحده تكون صعبة 
ومثيرة للغاية في هذه الحالة. ولذا.لا بد من استخدام أدوات 
ووسائل أخرى» جديدة: مُتُقَنَة ومُبتكرة» من بينها تحليل 
الأساطير والويات الإخبارية» لكي تتحدّد المسألة برمتهاء 
آنعذِء في المجال المفهومي للتاريخ. أيّ: بوصف التاريخ 
«مخزنا» ومجالاً دينامياً لا حيّزاً مغلقاً. إنَّ تصورنا ل 
«تاريخ؛ الجماعات القديمة مختلفٌ ومغايرٌ إلى حدٌّ ماء 
لتصوّرها هي لهذا «التاريخ»؛ ذلك أن وعيها لنفسها وللعالم 
القديم من حولهاء والذي عاشت فيه؛ وللأشياء والموجودات 


نصٌ ياقوت 
«... دخلت رييعة ظواهر بلاد 
نجد والحجاز واطراف تهامة. 
فقال كليب لامراته وكانت 
أختهما البسوس نازلة على 
جساس: هل تعرفين في 
العرب مَنْ هو اعرّ مني؟ 
قالت: نعم. أخواي جسّاس 
وهمام. فاخدٌّ قوسه قمرٌ 
بفصيل لناقة اليسوس فعقره 
وضرب ضرع ناقتها. 
واستفاثت اليسوس فقال 
جسّاس: كُفَي؛ فساعقر غداً 
جملا هو اعظم من ناقة..». 
أسطورة حرب 
اليسوس )١16 :١(‏ 


شقيقات قربش 


حرب البسوس 

«... وكانت بنى جََّشَّم وبنو 
وكانت لجساس خالة د 
البسوس بنت منقذ التميميّة 
وكان لها تاقة يقال لها 
سراب. فمرّت إبلٍ كليب وهي 
معقولة بفناء البسوس. فلمًا 
رات سراب (الناقة) الإيل 
خلهلت عقالها وتبعت إبل 
كليب. فاختلطت بها حتى 
انتهت إلى كليب. قلما رآها 
ضرعها. 

قبرزت البسوس صارخةً. 
قال: والله ليُقتلن غداً جملٌ 
عظيم أعظم عقراً من ناقتك 
فوقع كليب. فلمّا فرغ من 
بآنه قتل كليباً ثم شرب...». 
(رولية بلوغ الآرب: )١61 :١‏ 
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والثقافات الأخرى المنافسة والمنزاحمة؛ لم يكن «وعياً 


تاريخيأ» خالصاًء نقهًا ومُعقّماً من الميثولوجياء فهذا ما لم 


يكن بوسعها أن تتوصلّ إليه مطلقاً؛ بل كان «وعياً أسطورياً) 
في الأصل» يروي التاريخ بشروط الأسطورة» وبشروط إنشاء 
المؤوية الأسطورية؛ أيّ رواية التاريخ بلسانٍ متلعثم ولغةٍ 
بذئية. 

وفي الاتماه المضادء تطوّر وعيناء المغاير والمفارق» كوعي 
«تاريخي؛ لا يريد أن يتقئل صورة ماضيه (الأسطوري». 
ولذلك اتسمت كثرة من المعالجات والتصوّرات من جانب 
الكتّاب المعاصرين في ثقافتنا العربية المعاصرة؛ بقدرٍ مزعج 
من الاستعلاء والتعسف وانعدام المعرفة بالموروث الأسطوري 
العربي القديمء بل وبنظرة ازدراء ونفور لا مبرر لها. وكما 
هو الحال مع عالم الأثار الحصيف والمثابر؛ الذي يَُقَّبُ في 
الأرض؛ بحثاً عن «شظيّة) جرة مهشمة أو دعا أو نقش أو 
حتى سطرٍ فوق صخرة سججل فيه صاحبه شيعا عن حياته 
وحياة جماعته وربما عن أيٍّ دليل مهما بدا تافهاً أو هامشياً 
فإن معالجي النصوص القديمة؛ ينبغي أن يتحلّوا بأخلاق 
«عالم الآثاره وأن يحاكوا سلوكه الصبورء دأبه المتفاني 
ومعاناته؛ لكي يقدموا هم أيضاً حفريات تاريخية رصينة» 
عن «التاريخ الضائع؛ والمنسي ولنقل إركيولوجيا أدبية تحفر 
عميقاً في التّص؛ عبر إبداء أقصى قدرٍ ممكن من الجهد 
لنفض طبقات سميكة من الغبار المتراكم فوق والكلمات؛ة 
والجمل والألفاظ والتعبيرات المتراخية والأسماء والتوصيفات 
والتراكيب المشوشة والغامضة:؛ وإعادة تأويلها وقراءتها قراءة 
جذريّة؛ فلربما استخلصوا منها نتائج قد يعجز عن بلوغها 
عالم الآثار نفسه. 


وما دامت الأرض لا تعطي المتقّبينء على الدوام» كل م 


فم الأول: نفي إسماعيل 


يحلمون به من نتائج ودلائل وبراهين وشواهد؛ لأن 
الجماعات القديمة» في سلوكها الأسطوريء وما قيل 
تاريخي» لم تحفظ «تاريخها» في الجرار أو الأواني والنقوش 
والخرتشات فوق الصخور؛ بل ة في «باطن الكلمات4) فإن 
الحفرَ في هذا العمق؛ سبح آنعذ, من مهمات معالجي 
النتصوص القديمة؛ الذين لا ينبغي لهم التذرّعٌ ب «غموض» 
و«تشوّش؛ المعاني أو أسطورية اد ولئن بدا أنّ اللغة 
وثيقة الارتباط بالحياة الاجتماعية وبالتار يخ والأسرة والتقاليد 
27 والعادات؛ أيّ: إجمالء وثيقة الارتباط ب «نظام 
ثقافي» يجسّدها ويعبر عن هويتها مثلما تتجسَدٌ هي فيه 
ومن خلاله؛ فإن «تاريخ اللغة» يغدوء عندئل» غير مفهوم 
البئّة إل في إطار تفهّم أعمق لتاريخ مفرداتها 0-6 
ودلالانها. وفي حالة القبائل العربية التي لم تكنء بطبيعتها 
ونظراً لظروف معيشتها القاسية» لتهتمٌ بتسجيل وتدوين كل 
شيء في «ألواح؛ زبر أو «نقوش»؛ فإن ما يتوجب البحث 
عنه؛ إنما يقع في حيّز آخخر؛ الشعر والأساطير والؤويات التي 
تركت في «باطنها» سائر الجماعات؛ أفكاراً وتصوّرات عن 
«التاريخ:. إِنّ ما ثُرِكَ لناء على أية حال ولأجل تَبئّه 
ك (تاريخ) يتطلب اهتماماً استثنائيأء يرتكز إلى إعادة 
مَوْضّعة «الكلمات؛ في الإطار المحتمل للتاريخ, فمثلاً: كان 
اسما وحميرة ووشمّر؛ يعنيان الشّدة والقحط والقسوة. لكن 
هذه الدلالة» ومع الاستقرار الطويل ونشوء «الملكية) في 
أطوارها الأولى كنظام حكم في مجتمعات القبائل» 08 
أنماط الحياة الاجتماعية واتقلابهاء تطوّرت في انجاه آخر وغير 
متوقع؛ إِذُ صارت تعني: الزيئة والجمال (كما سنرى في 
موضع آخر). 


بهذا المعنى فإن اتساع فضاء الدلاللات» كان يرتيط باتساع 
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زدر 

(ابن منظور: مادة زبر) 

الرّبّرٌ: الحجارة, 

الزّبْرٌ: الكتابة» 

الدِّبّرُ الكتاب والجمع زيور 
مثل قدْرٍ وقدور 

قال لبيد: 

وجلا السيولٌ عن الطّلول كانها 
زبرٌتحدٌمُتوئهااتلامُها 
وفي القرآن: «ولقد كتبنا في 
الزيور من بَهْدٍ الذكر». 


شقيقات قريش 


و 


أماط المعيشة وانقلابها. وكما جرى الانتقال من عصر 
الشّحة والقحط والجدب» إلى عصر الوفرة والاستقرار؛ 
جرى انتقال مواز في فضاء الدلالات؛ من الشّدة والشظف 
والجدب إلى الرفاه والزينة؛ فصارت «حمير) تعني ١مَنْ‏ 
حكر؛ أيّ: تجمل؛ بعدما كانت تخصٌ الأرض التي «تحمرً) 
من الجفاف؛ وهي دلالة جديدة تُلمّح إلى الشبع والامتلاء 
والزينة. وكما رأينا من مثال «العيص» عيصوء عَؤْص» فإن 
هذه الكلمة انتقلت من الشّدة والجدب إلى دلالة جديدة 
تشير إلى الرفعة والسموٌ والشرف والمكانة البارزة» مع التخيّر 
الجذري في أنماط الحياة الاجتماعية للجماعات نفسها. 
ولذلك عرف العرب - قدياً ظاهرتين لغويتين بارزتين في 
سياق تطوّر اللغة القومية» هما: الاشتقاق والمعوب. وفي 
ظنّي أن لهاتين الظاهرتين صلة حميمة بوجود العرب» 
الطويل؛ في فضاء صحراوي مفتوح ولا يعرف العوائق» 
فحيث تحوك البدويّ فوق ظهر ناقته» داخل رقعة جغرافية 
بلا حدود. وامتاز بمرونة عالية لملاقاة كل غريب ومتوحش 
وطارئى في عالم الصحراءء فإن (لسانه) امتلك الخاصيّة 
ذاتها؛ التكيّف والرغبة والاستعداد لملاقاة (الغريب» وتوطينه. 


إنَّ فهماً أعمق لعصور المجاعة الكيرى» وسلسلة ضرباتها 
المتتالية (من عصر إبراهيم حتى داود ‏ التوراة - ومن عصر 
العماليق حتى عصر هاشم في الإخباريات -) سيكون 
ممكنأء فقطء في ظل فهم أعمق ل «تاريخ» الكلمات» التي 
دخل بعضها كأسماء لآلهة أو آباء. هذا التدقيق في مجال 
اللغة الرحبء له وظائف محدّدة؛ إذ يمكنه أن يقودنا إلى 
وتفتيش» مائدة طعام القبائلء وهذه بدورهاء تقودنا إلى 
معرفة «ثقافة الطعام) السائدة» وهو ما يعني مباشرة» أن نط 
على التاريخ غير المكتوب في ملقّات أو وثائق. 


سم الأول: نفي إسماعيل 


نقد وجدت الجماعات القديمة نفسها مرغمة أيام المجاعات 
العظيمة؛ على تناول أطعمة تَنفْر منها حتى الإبل. بل إنهم 
أكلوا «العُنْهُِ وهو وبر الإبل» الذي كان يُطحن بالحجارة 
مع الدم ثم يؤكل. كما أكلوا العُرامَةَ والقرون والأظلاف 
والقئة. ومن هذه الأخيرة جاء اسم قبيلة شهيرة هي (بنو 
قَة). يلاحظ ابن الكلبي (الأصنام: 48) أن هوازن وبني 
أسد عُيِروا بأكل القّدةء ذلك أن أهل اليمن كانوا أثناء 
مواسم الحجج في الجاهلية الأولى: إذا ما حلقوا رؤوسهم عند 
منى أو الأقيصر (وهو صنم ومعبود قديم) وضع كل رجل 
منهم على رأسه قبضةٌ من دقيق؛ وعندئذٍ يتساقط الشّعر مع 
الدقيق ويختلطان فَيّترك ذلك في مكانه كصدقةٍ (قربان). 
لكن بعض القبائل البدويّة الجائعة من أسد وقيس كانت تجد 
في هذا (القربان) فرصتها لتناول «القوت المقدّس؛» في إطار 
بمارسة طقوسية؛ فكانوا يجمعون الدقيق المخلوط مع الشّعر 
وينظفونه بصعوبة بالغة ثم يأكلونه. ولذلك قال معاوية 
الجزمي هاجياً هوازن: 


مع الشّعر في قفص الملَبِدٍ سارعٌ 


إذا قُرَةٌ جاءت يقول: أَصِبُ بها 

سوى القَّمل إني من هوازن ضارعٌ 
أرست هذه المجاعة» بضرباتها المتتابعة «ثقافة طعام» متقشفة متقشّفة) 
وشديدة الفقر؛ لكنها ظلت مستمرة؛ ومحافظاً عليهاء 
ورسبت في ذاكرتها الجمعيّة. وحين ارتطمت القبائل» مع 
بعفها اليعظر» فى شيو الزقرة والاتتقزان اللي بنع 
الإسلام وفي سياق التنازع على «الأنساب» وامتداداتها 
المججمّة أو المقدّسة أو الأسطورية؛ استُّردت ذكريات الجوع 
لتستخدم كسلاح تشهيري مُدمَرء حتى إن (بني هلال» 


الاقيصر والدقيق 
«الأقيصر: وكان لقّضاعة 
ولخم وجذام وعاملة وغطفان 
صنمٌ في مشارف الشام يقال 
له: الاقيصر وله يقول زهير 
بن أبي سلمى: 
حلفت بآنصاب الأقيصرٍ جاهداً 
وما سّجِقت فيه المقاديمٌ والقمل 
وكانوا يحجّونه ويحلقون 
رؤوسهم عنده. فكان كلما 
حلق رجلٌ منهم راسه القى 
مع كل شعرة قُرّة من 
دقيق-». 

(ابن الكلبي» الاصنام: 4؟) 


شقيقات قريش 


شل 


وهم بطنّ من عامر بن صعصعة بن مُضّر بن كنانة» وجدت 
نفسها تستعيد ذكريات المجاعة ضد شقيقتها «قرّارة وتُندُدُ 
بها بسخرية مُفْذِعَة. قال الكميّت بن تَعلَّبة في هجاء 
دقرارة): 
تسَدئك ياقرّارة وأنت شيمٌ 

إذا حيرت تخطىئئ في الخيار 

أحبٌ إليك أمأيرالحمار 
بلىا ير الحمار وشخشخصضصيتاه 

أحبٌ إلى فزارة من فزار 
خمارج عالم العشهير الأدبي بالقبائل؛ فإن جملة المؤويات» 
تفيدٌُ حقاً بحدوث انحطاط مخز ولا سابق له في ثقافة 
الطعام عند العرب» وهو اتحطاط ناجمٌم عن انهيار مفاجئٌ 
ومأسويٌ في الشبكات الغذائية داخل رقعة جغرافية واسعة؟ 
طاولت كل الشعوب والقبائل. ومثل هذا التطوّر المفزع 
والاستثنائى لا يمكن أن يكون إلا كنتيجة صاعقة ودامية 
لكارثة بيثئة» دفعت بالجميع نحو إعادة «هيكلة) لا لنظامها 
الغذائي» وما لأنظمتها الحياتية والثقافية التي عاشت في 
اكنفها. ولذا كان يتوجب تحطيم حدود الحرام وتقويض 
أمنسه؛ ومن ثم تخطي الحدود بين الآلهة لهة والبشر. 
لا تفيدٌُ واقعة «أكل القّوّة الصحيحة والمثبتة تاريخيًا؛ بوجود 
«قبائل جائعة) باحثة عن الطعام في موسم الحج (دقيق 
مخلوط بالشّعرء كما تشير إلى ذلك .روايات الإخباريين) 
وحسبء وأا إلى استمراريّة تاريخيّة في الترابط الوثيق بين 
«الطعام الرديء» الفقير») وبين طقوسيّة دينية. لقد دخلت 
مائدة الطعام هله بأصنافها البريّة وغير المُهذّبة إلى «المعبده: 
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وصارت جزعءاً من أنساقه اللآهوتية» فالقبائل لا تُقبل على 
هذه المائدة لأنها جائعة» بل ولأنها اعتادت» في إطار ثقافة 
طعام مستمرّة من عصر المجاعة, على اعتبارها (مائدة طعام 
الآلهة؛ التي جرى تخطي الحدود معهاء وصارت جزعاً من 
«ثقبيلة» وفي أحسابها وأنسابهاء ولذا فهي بتناولها لطعام 
الصَدَقة (القربان) تشارك الألهة طعامها. 


هذه المشاركةء تعكسء بدرجاتٍ متفاوتة في القوة والأهمية 
حقيقة التبدّل في نمط الحياة الاجتماعية» الذي رافق هذا 
الانهيار المفاجئ في النظام الغقافي. إن الدلالة المباشرة 
للشطر الثاني من بيت الجزمي: (إنّي من هوازن ضارعٌ) 
تدم تصورنا لوظيفة هذه المائدة؛ فتناول «الدقيق المخلوط 
بالشّعر» كان نمطا من الاستمرارية في الطقوسية القديمة, 
حيث البشر والآلهة شر ء على قدم المساواة في الطعام 
نفسه» بعد أن 2 فعلياً» وتحت تأثير نتائيج الكارثة, تنخطي 
الحدود بين القبائل وآلهتها. بل إِنَّ المزوية الإخباريّة الشائعة 
والقائلة: ِنَّ آلهة العرب كانت من (التمر» فإذا جاعوا 
التهموها؛ تفيدُ حقأء بوجود تطوّر مفاجئ» حدث ذات 
يوم» وفرض نظام مشاركة الآلهة طعامهاء ورمزياً «التتهام 
الإلهه أو «الأب الأعلى وهذا ما سوف نراه واضحاً في 
مَوية التوراة عن «محقٌ يعقوب» في فصل تال. إن الالتهام 
الرمزي «للإله؛ أو والأب الأعلى) هو هذه الطقوسيّة التي 
تسمح بمشاركة الآلهة طعامها. وهذا ما يؤكده وجود 
«معبود) عرب قديم» كان من أعظم بيوت العبادة عند بعض 
قبائل «غطفان» يُدعى «البسى» (البساء). ومع أنّ ابن الكلبي 
(الأصنام) لم يذكره؛ فإن رواية صاحب «تاج العروس) 
تنسب «المعبود» إلى «غطفان» التي نافست قريش على 
الكعبة» وبادر زعيمها إلى بناء بيت عبادة مماثل للكعبة: «بناه 


؟." 


آلهة من تمر 
«وكان بنى حنيفة اتخذوا في 
الجاهلية إلهاً من حيس - تمر 
فعيدوه دهراً طويلا كم 
أصابتهم مجاعة فأكلوه فقال 
رجل من تيم هاجن !: 
اكلت ربّها حنيفة من جو 
ع قديم بها ومن إعوان». 
(الألوسي: ؟: 548) 


المواضع في جزيرة العرب 
التي نقلت إلى مصر 

(عصر الهكسوس) 

١:ءبيءل‏ بس) 

أيى البس (اليسٌ) 

: 2 مم ل يس) 

(البشاء) 

؟: الإله الهرّ م8 

4: يفترض كمال صليبي في 
(خفايا التوراة) أنها تشير إلى 
الإله المصري البس. وق 
رأينا قإن اليس هو المعيود 
العر بي القديم: إله الدقيق. 
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ظالمٌ بن سعد لا رأى قريشاً يطوفون بالكعبة ويسعون بين 
الصفا والُوة» فذرع البيت» وأخذ حجراً من الصفا وحجراً 
من المؤوة فرجع إلى قومه فبنى بيتاً ووضع الحجرين فقال: 
هذان الصفا والمؤوة». وقد فهم المعاصرونء على غرار 
القدماءء أَنَّ «البست» هو «القط؛ وأنّ قبائل غطفان عبدته 
استطراداً في «تقديس» الحيوانات. بيد أن هذا الفهم الخاطئ 
والمزعج» لم يمنع» مع ذلكء من إعادة التبصّر بوظائف 
والمعبود الحقيقية؛ وبرأينا فإن الب كان من آلهة الطعام 
ومنه اشتقٌ العرب اسم أسطورتهم الشهيرة «حرب البسوس» 
التي نرى فيها محاكاة بارعة ل وحروب طروادة» اليونانية. 
واللأفت للانتباه أن «البسوس» هو اسم للناقة التي تُحرت 
فأئارَ نحها قتالاً شرساً وأسطوريًا؛ وهذا يعني أنَّ لا صحة 
للزعم القائل إن البسٌ» هو «القط؛. إِنّ قراءة جذرية 
لأسطورة و«حرب البسوس» من شأنها أن تكشف عن اليُعد 
الخفئّ والمسكوت عنه في إرسالاتها الرمزية: ذبح الناقة 
المقدّسة. 


نحو الناقة الْحهُم ذبحها (ولنتذكر هنا أسطورة لقمان وبراقش 
عن تحريم لحوم الإبل) يندرج في سياق نظام تحريم متكامل 
(تابى) فرضته سائر الجماعات على نفسها في عضور المجاعة» 
لأن نحر «حيوانات القبيلة» يعني فناء القبيلة وانقطاع الشبل 
بها وسط الصحراء. ولكنء ومع انهيار «مجتمع الحرامة 
جرى التذكير ببعض الحدود الشرعية والقانونية المتفشخة 
والمنحذّلة؛ وفي هذا الإطار تم استردادٌ جماعي لفكرة قناء 
لليوانات كمصدر من مضادر قناء القبيلة. هذا ما يفسر 
المعنى الرمزي لأسطورة «حرّب البسوس» بما هي فنا للقباتئق 
بسبب (قناء» نأقة) وهي حادثة عرضية جرى تطويرها لتلاتي 
نزوعاً تراجيديا خلاقاً في تصوير المصائر الحياتية. كان تحر 
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«الناقة» من جانب شيخ قبليَ متهور موضوعاً لهذا الفناء 
الجماعي المتواصل؛ لحرب شرسة تستمرٌ أربعين عاماً (هذا ما 
يدعونا إلى تفهّم مغزى الرقم 4٠‏ في النصوص التوراتية 
والعربية: التيه اليهودي لاربعين عاما. موسى في الجبل 1٠١‏ 
يوماً. حرب البسوس لأريعين سنئة؛ بوصف كل ذلك 
تعبيرات ميثولوجية عن انقطاع السبل والهلع من الضياع). 
هذا التحريم الذي شدّدت عليه القبائل في أساطيرها وأمثالها 
وحكمهاء مع تضعضع مجتمع الحرام وتلاشي أميسة عنى 
أمرا واحدا: أن القبائل بادرت إلى فرض (تحريم) جديد على 
الاقتراب من حيواناتها وأملاكها»ء» وشاركتها طعامها مما 
يُلْتَقَطُ من نيات الأرض المجدبة» في سياق هذا الهلع 
الجماعي من الفناء. ذلك ما يُفسر لناء جزئياً مضمون مَوية 
«ذبح ناقة» النبج صالح في ثمود؛ وهي مَوية تدور في 
النسق ذاته» المآل التراجيدي للبشر بعد مهاجمة حيوانات 
القبيلة في زمن المجاعة. 

كان «المعبودة العربي القديم «البسى» وبيت عبادته «البسّاءو. 
يقع في نطاق هذه الفكرة: إِذْ يشير إلى المعنى الكامن في 
اسمهء ف «البسٌ؛ هو (الدقيق) ونحن نجده في اسم صنفٍ 
من الطعام عرفته العرب العاربة ب «البسيسة»» الدقيقٌ الذي 
يُلتّ بالزيت. وفي القرآن يتأكد هذا المعنى بقوة: #وبشت 
الجبال باك أي: صارت كالدقيق (الطحين). 

إله «الدقيق) هذا (البسٌ» معبود غطفان اليمنية» والذي 
تضرّعت إليه القبائل وشاركته طعامه الملتَمّط من الأرض مع 
الشّعر التساقط من الرؤوس» حيث يُخبز ويؤكل بما فيه من 
القمل والدقيق (ابن الكلبي: 48)» هو معبودٌ «نباتي» 
ينتسب إلى عصر المجاعة, وهذه هي ذاتها وظيفة الألّهة 
الكبرى ولات؛ التي كانت صخرة بيضاء يجلس إليها رجل 


اليسٌل 
«اليسّ: بِيتٌّ لفطفان بتاه 
ظالم بن آسعد قَاغَارَ زهير 
وهدم بتاءة». 

(تاج العروس) 
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يهودي يلت الشويق بالزيت» وقد دخل «المعبود) في جوف 
الصخرة وغابء فيما «ناقة صالح؛ في الأسطورة العربية؛ 
تدخل» هي الأخرى» في جوف الصخرة وتغيب» لتعود 
فتخرج منها. يروي الطبري )١1١ 2١69 :١(‏ أسطورة فناء 
قبيلة ثمود بعد عقر (ناقة صالح؛ على هذا النحو: 

«فاجتمعوا ‏ سالف بن قيدار ورهطه ‏ ومشوا إلى 

الناقة وهي على حوضها قائمة. فقال الشقي 

لأحدهم: ايها فاعمّرها. فأتاها فتعاظمةٌ ذلك» فبعث 

أخرء فجَمل لا يبعث أحداً إل تعاظمه أمرهاء حتى 

مشى إليها وتطاول وضرب عرقوبيها. فوقعت 

تركض؛ فأنى رجلٌ منهم صالحاً فقال: أدرك الناقة 

فقد عُقَرت». 
هذه الناقة العظيمة التي تستعصي على الذبح» ويخفق 
الرجال الأقوياء في عقرهاء هي وناقة القبيلة»» المخكمة 
والمّقدّسة الخاضعة لنظام صارم ودقيق يُقَيِد أشكال الذبح 
والاقتراب منهاء وشرائع تناول لحومها (في اليهودية وعند 
العرب القدماء) بيد أن نظام الذبح هذا يرتبط عضويًا بترسشخ 
«ثقافة طعام نباتي» هي نتاج هذا التحريم؛ وهذا ما تمكن 
ملاحظته من سلسلة. مؤويات وأساطيرء دارت حول تناول 
صنف رديء من الأطعمة البّية» كان قد دخل مائدة طعام 
العرب وبني إسرائيل؛ وتكرّس؛ مع الوقت» كعادةٍ ذميمة» 
لكنه؛ مع هذاء صار جزءاً من ممارصةٍ طقوسية دينية عند 
اليهود. هذه العادة هي التهام ثمرة ة «المجى في بعض الأعياد 


الدينية. 


[؟ا 


طبقاً للتوراة؛ فقد أكل بنو إسرائيل - كما فعلت قبائل 
العرب قديماً أيام المجاعات ‏ الضَّسب والجراد والحشرات 
ودواب الأرض الصغيرة» وكل ما يُلْتقط من الأرض الرملئة 
مثل نبتة اْرّه؛ وهي طعام الإبل لا يقوى الإنسان؛ مُطلقاً 
على تنأولها لشدّة مرارتها. ويبدو من جملة المزويات 
الإخباريّة والأساطيرء أنّ معظم الجماعات والشعوب الأولى 
أكلت هذه الثمرة الوحشيّة اضطراراً زمن القحط. إن التقليد 
اليهودي (الأوروبي) والذي لا يزال مستمراً حتى اليوم» 
بتناول «ثمرة مُرَة) في عيد الفصح اليهودي (أو عيد الخروج 
الإسرائيلي امزعوم من مصر) لا يمكن تأويله خارج نطاق 
«ثقافة الطعام القديمة» المشتركة. ولآن التوراة» بتفسيرها 
الراهن؛ هي قراءة أوروبية؛ فإن معتنقي الديانة اليهودية في 
أوروبا لا يكادون يعرفون أي معنى لهذه «العادة» أو الفريضة 
الدينية» وهم بمارسونها شعائرياً وحسب. 

ترد في بعض الروايات الأدبية الكلاسيكية الهولندية» إشارة 
إلى هذه العادة» ضمن عبارة غامضة وشأئيسة حتى في الفهم 
الأور وبي للتص: 4ننصمكا ععاغنط 1161 (أيّ: الشمرة الم 2 
وذلك في سياق ترصيتف العيد اليهودي حيث ايتناول 
امحتفلون «بديلاً» نباتياً موا استذكاراً لحادث «أكل المي إبان 
الخروج الإسرائيلي (من مصر). ولأن مارسي هذا الطقس لا 
يعرقون أي شيء عن هذه النبتة ولا معنى تناولهاء كما أن 


(ثمرة المُرٌ) 
«قيطبخةٌ كل جمهور جماعة 
إسرائيل بين الفروبين. 


ويأخذون من دمه ويجعلونه 
على قائمتي البياب وعارضته 
على البيوت التي ياكلون فيها. 
وياكلون لحمه في تلك الليلة 
مشويا على النار بأرغفة فطير 
مع أعشاب هر ياكلونه». 
(التوراة: 
خروج: نوكل ّ هه 


آكل الحشرات 
«وجميع الحشرات المجنّحة 
السالكة على أربع فهي قبيحة 
لكم. واما هذه من جميم 
الحشرات المجنتحة السالكة 
على أريع فتاكلوتهاء ماله 
قائمتان في أعلى رجليه يثب 
بهما على الارض. هذا ما 
تاكلونه منها الجراك بأصناقه 
والدّبي بآصنافه والحراجون 
باصنافه والجُندب باصتافه». 
(التوراة: سفر الأخبار ١كاره‏ 
95 18 الإصحاح (١‏ 
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آكل المُرّار 
«-. إِنّما سمي آكل المُرّار لآنه 
حين لقي ابن الهيولة 
الغسّاني جعل ياكل أصل 
الشجرة المرّة. وهي شجرة 
المُرّار. وإذا اكلتها الإيل 
تقلصت مشافرقاء. 
«لآن الملك الفسّاني سيى 
امرأته فقال لها: ماظنك 
بكحجر؟ فقالت: كانتي به قد 
طلع عليك كانه جملّ آكل 
المُرّار. والجمل إذا اكل المّرّ 
أزيد..». 
(البكري: :١‏ /ا151: الطبري ؟: 
5“ ابن خلدون: ؟: 75076, 
الأصفهاني صاحب الأغاني 
4 87, ياقوت :١‏ /01؟, اين 
الأثير: 1: 017) 
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معاجم اللغة لا تعطي مكاففاً إنكليزياً مقبولاً لهاه سوئ 
كلمة واحدة هي: 415681 (الافسنتين): وهو نبات شبيه 
بالشعتر» فإن معنى الشعيرة الدينية اليهودية صار عسيراً على 
الفهم إلى النهاية. وني الواقع فإن عاق ليس هو بالضبط 
«الثمرة المرة» كما أنها ليست شبيهة بالشعتر» ولذلك فإن 
الاضطراب في توصيف «(الثمرة اموق ناجم أصلاء عن 
انعدام المعرفة الحقيقية بأصل العادة الغذائية» فضلاً عن انعدام 
المعرقة ببيئتها العربية القديمة وصلتها بالإبل. 
ليست «الشمرة المّة» هذه التي احتار فيها يهود أوروياء 
سوى نيات وام الصحراوي الذي كان طعام الإبل» 
وارتبط الإقبال عليه من جانب الشعوب والجماعات العربية 
الأولى وبني إسرائيل» بطرقس دينيّ مندثر نشأ إبَان «مجاعة 
مكة» أو ما يُدعى في التوراة ب «مجاعة أرض كنعان» 
حيث اضط الجميع إلى مشاركة حيواناتهم في تناول هنا 
الطعام البرّي. وامثير للاهتمام في هذا النطاق» أن الشبيه 
لنباتي؛ «البديل) الطقوسي في عيد الفصح اليهودي يعرف 
في اللغة الهولئدية على هذا النحو: 
70 مه غهل أاطنعجعع وعء 15 لتنا عرعاتط أع1ة 
ا 


«الشمرة الم التي تؤكل كوجبة طعام؛ (في ليلة الفصح). 

وجبة الطعام هذهء المستمرة منذ الحادث الأسطوري للخروج 
الإسرائيلي؛ في مائدة الطعام الأوروبية» تندرج في إطفر 
«ثقافة الطعام» القديمة الزائلة والمندثرة» والتي لم تبق منها 
سوى «وجبات طقوسية». إِنّ تعريف هذه (الشمرة المبته 
المستعصيء والذي أمكن إيجاد «بديل) نباتي له مع ذلنت 
يرتكز إلى مكافأة النبتة ب «الشعتر» إِذْ هي م مُّوَة الطعم وهأ 
(براعم) ممودده! و(عٌصارة) اءواء2. وهذا التعريفة 
بالكاد يقعرب من وصف حقيقة «الثمرة المكة» التي لا علاقة 
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نْها بالشعتر. 
نذا وضع «الخروج الإسرائيلي» في إطار الهجرات القبلية» 
والطقوس والشعائر الدينية المصاحبة له» وضمن بيكته 
فلحقيقية» فإن إزالة الأبس ستكون ممكنة. إن أسطورة «أكل 
كار التي روتها سائر المصادر العربية (الأصفهاني؛ تاريخ 
صني الملوك: 86» اليعقوبي: ١8٠١‏ هه الاغاني: 8: /31", 
ابن الأثيرء الكامل: :١‏ ١ه‏ 15ه2 ابن الكلبي: 96> 
ه الهيثم بن عديٌ: 7١١‏ هل ابن قتيبة» المعارف: 
2 تروي جزءاً منسهًا من تاريخ المجاعة», فهذه البقلة 
الصغيرة التي تفترش الأرض الرملية» والتي يشبه ورقها ورق 
الهندباء وفي رأسها زهرة بيضائ كانت الجماعات الرعوية 
كلها تَقُطفها وتأكلها بعد تنظيفها وتنقيعها بالخلّ للتخلص 
من مرارتها الشديدة. وقد روى ابن الكلبي هذه الأسطورة 
التي نقلها عنه ابن منظور (لسان: مادة مرر: 2,156 :)١51/‏ 

:١‏ وما شمّي أكل امار لأنه حين لقي ابن هبولة 

الغشائي جعل يأكل أصل الشجرة اله وهي شجرة 

المار. وإذا أكلتها الإبل تقلّصت مشافرها». 

؟: «ومُقال لأبيه آكل الوار. وما سمي آكل الوا 

لأنه عضت غضبة لأمرٍ فجعل يأكل الوا وهو لا 

يعلم يمرارته لشدّة غضبه». 

©: ولأن الللك الغشاني سبى امرأته فقال لها: ما 

طَنْكِ يحُجْر؟ فقالت: كأنّي به قد طلعَ عليك كأنّه 

جملٌ أكل مُرار. والجمل إذا أكل الْوار أزبده. 
تسعى هذه النصوصء فضلاً عن نص التوراة» والتّص 
الهولندي (الأدبي) إلى تقديم سيب كافيٍ يمكن أن يبرّر 
طقوسيّة تناول أو التهام «الشمرة الوّة وتعريفها. وأكثر من 
ذلك؛ في نصوص الإخباريين: إيجاد مبرر مقبول لحمل لقب 
قبلي تسكّى به ملك كندة ومؤسّسهاء وهو على ما يُزعم 


5.6 
بَطن عاقل والشُرّار 
اختلف الجفرافيون للمربي 


القدماء ف تحديد موضع 
(عاقل): (معجم ما استعجم, 
صفة جزيرة ة العرب؛: معجم 
البلدانع وارتأى أبن حيبيب 
أنّه جَبلٌ كان يسكنة حهر 
آكل المُرّار والد امرئ القيس. 
كما زعم آخرون أنه واد لبني 
آبان بن دارم قريب من بيطن 
الرّمة. حيث دفن هناك آكل 


المرّار بعد موته. 
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ل لك 


والد الشاعر الأسطوري امرئْ القيس. ويقضح من سائر هذه 
الأسباب والتبريرات؛ أن املك اضطر إلى التهام طعام الإبل 
عندما كان في موضع يُقال له (عاقل): 

دفي نفر من أصحابه فأصابهم جوعٌ. فَإمًا حجر فإنه 

أكل المؤار حتى شبع فنجا من الموت» بينما أصحابه 

لم يطيقوا أكل المرٌ فهلكوا من الجوع) 
وهذا هو السبب الأكثر وجاهةٌ من بين سائر الأسباب التي 
ساقها ابن الكلبي واليعقوبي والأصفهاني وابن الأثير وابن 
قتيبة لسر وجود هذا «اللقب» في اسم ملك اكندةه وهو ذاته 
مغزى ارتباط تناول (الثمرة المّة) أو والأعشاب الموة) بتجربة 
الخروج الإسرائيلي من مصر (المزعومة). لقد أنقذت؛ هذه 
البقلة العشبكة) البرية والمتوحشة» والتي لا يطيق مرارتها 
سوى الجمل ‏ حيث إذا أكلها أرغدٌ وأزيد ‏ حبياة 
المهاجرين في الصحراء من الموثت. وكما خرج ملك كننة 
وجماعته وعاشوا على هذا الصئف من الطعام» فإن بني 
إسرائيل في التوراة ‏ فعلوا الشيء نفسه | إان هجرتهم 
المدّعاة أنها (خروج) من مصر. وفي المقابل» دخلت هله 
البِقْلَةٌ في طقوس الطعام الدينية كعلامة على صبر الجماعة 
المهاجرة وججلدها ومقاومتها لظروف الجوع وقهر الطبيعة. إن 
تحليل أساطير «أكل المرَار) الملك الأسطوريء؛ والذي ارتبط 
اسمه ب «المرّه (الموَا) وكذلك اسم قبيلته (بنو المرّار) بهاء 
سوف يهيئ الأر ضية الملائمة لتفهم أعمق, للآليات التي 
52 في دخول أسماء و وتوصيفاتِ وألقاب عدّة ني 
قوائم الأنساب العربية) وفي ظهور «أبطال» ووشخصيّات؟ 
قد لا يكون لها أيّ وجود حقيقي في التاريخ. هذا والخروج 
الجماعي» المأسويّ نحو عالم لا عضوي وتناول ثمار الأرض 
المجدبة» في الأساطير والرُويات» لا يمكن فهمه جيداً خارج 
إطار كارثة المجاعة. كلّ ما يمكن قوله في نطاق التأويلات 
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العتيقة للّقب» أنه يجسدل» مثل سواه من الألقابء ذكرى 
هذه الكارثة» التي تلاشت تفاصيلها ولم يتبقٌ منها سوى 
قفمارسة الرمزية والطقوسيّة: ذات الطابع الأخلاقي النحض: 
صير الجماعة المرتحلة وقدرتها على مقاومة شروط الفناء. 
ومن المؤكد أن استمرار الههود ‏ حتى اليوم ‏ في تناول 
شبيه (بديل) نباتي عن والأعشاب الم 2 يقع في النطاق 
قانه» لاستمرار تقاليد مائدة الطعام المتوارثئة عن الجماعات 
الأولى» ولا صلة له لا من قريب ولا من بعيد ب (الخروج 
عن مصر). 


هر لقب كل الا واسم ميته «بدو لياره اشتباهنا خارج 
حيز تأويله التقليدي» ِذْ ليس أمراً محتوما مع هذاء أن 
القبيلة أخذت اسمها من لقب زعيمها الأسطوري كتوصيفٍ 
تيحلة المعاش. وهناك احتمال حقيقي قد يكون أكثر أهمية 
وتعبيراً» في أَنَّ للقب صلة بمواضع عدَّة في الجزيرة العربية 
رك فيها هذا ١‏ الاسم قديمء منها يوضع يُعرف ب (ذي 
لدار). 14 امار هو كل أرضٍ ينبت فيها ال ولأن بُنية 
الاسم المركب (ذو الْوار) اليمني الطابع؛ أحلّت (ذو) محل 
ؤكل) أو وصاحب» (مالك) فإن المعنى الحقيقي سوف 
هشير» في هذه الحالة. إلى «معبود) من معبودات العرب 
القدماء دُعي ب (ذي الم ار) وعبدته الجماعات المهاجرة 
كمعبودٍ نباتي من معبودات حقبة الجوع والقحط» ثم 

تراجعت واندثرت عبادته وصار معبوداً منسيًا من معبودات 
نجاعة. وكما يحدث,ء عادة» من تطور مفاجئ في 
لدلالات» فققد انتقلت دلالة امد ) من حيّر المذاق وا العام 
والالتهام» إلى حيّر القدرة على التحمّل والصبرء أيّ: الشدّة 
«القوة» فصارت الكلمة تدل على القوة أكثر مما تدل على 
«المذاق». وفي القرآن الكزيم: ذو مُبَةٍ فاستوى» وهي تأتي 


ع بن حت 


(هرّة) 
«مُرّة: وتنقسم إلى عدّة بطون 
وأفحاذ. 
أقسامٌ آل مُرّة: ينقسمون إلى 
بطنين: علي وشبيب. ويلحقهم 
ف جشم». 

(نصٌ كحالة: 7؟: )٠١1/1‏ 
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نص الحجازي والتميمي 
دعن الأاصمعي قال: جاء 
عيسى بن عمر الثقفيّ ونحن 
عند أبي عمرو بن العلاء. 
فقال: يا أيا عمرو» ما شيء 
بلغني عنك تُجيزه؟ قال: وما 
هو؟ قال: بلغني عنك تجيز: 
ليسّ الطيبٌ إلا المسكُ 
(بالرفع) فقال أبيو عمرو: 
تمت وآدلجَ التاس؛ ليس في 
الارض حجازيٌٍ إلا وفو 
يتصب وليس في الارض 
تميمي إلا وهو يرفع». 
(إبراهيم السامرائي: العربية 
بين أمسها وحاضرها: )١0/‏ 


(مرّة) 
(مُرّة بن كعب بطنٌ من لؤي 
ابن غالب. قدم وفدّ منهم إلى 
النبي ووه فقال لهم: كيف 
البلاد؟ فقالوا إِنَا لمسنتون 
أيّ: مُجُدِبون فادع الله لنا. 
فقال: اسْقِهم غيثاً. ثم أقاموا 
اياماً ورجعوا بالجائزة 
فوجدوا بلادهم قد أمطرت). 
(نص كحالة: ؟: ١٠١107‏ ابن 
خلدون: 573:7. نهاية الآرب 
للقلقشندي) 


نض 


و معرض الإشارة إلى الذات الإلهية» فالله هو (ذو لم6 
بمعنى القوة (وهو ذو الْرّار)» وقد زعم بعض المفسّرين أنها 
عنت في الوصف جبريل لأن الله خلقه قوياً شديداً. وقد قرا 
قتادة بن دعامة السدّوسي وكان عالاً بأنساب العرب: (ت 
١7‏ هم الآبة (؟١٠)‏ من وسورة البقرة»: «إبين المرء 
وزوجه» على هذا النحو: بين الّْ وزوجه» بفتح الميم 
وكسر الراءء» كما قرأها الزهريٌ (؟؟47 ه) بحذف الهمزة 
وشح الميم. وهو ما يشير إلى تطورٍ آخر في دلالة الكلمة مع 
تغيّر أشكال رسمهاء إِذْ انتقلت من حيّز الجدب إلى حيز 
الخيضبء فصارت كلمة «للَهه : تعني «امحراث وذلك كما 
يبدو مع شروع القبائل في ا واكتشاف تُظم الريّ 
وانتشار الزراعة. على أن دلالة القوة ظلَّت كامنة في 
الاشتقاق الجديد, فا محراث هو الأداة الشديدة والقوية القادرة 
على قهر جدب الأرض. ومن إل هذه بمعني «محراث» 
شتقّ القدماء اسم «امرؤه للرجل (مرء)» تماما كما خرج 
اشتقاق (الحارث) من «الحراثة»» وقد ورد اسم الحارث زعيم 
العرب في التوراة (سفر المكابين الشاني: ١١/0 6٠١/4‏ 
الذي يُعتقد أنه كتب بعد ١74‏ ق.م.) [وذلك أنه وشى به 
إلى الحارث زعيم العرب]. لكن كلمة «مُرَ؛ القديمة تظهر في 
صورة موضع شهير ذكرته أساطير الهجرات الكبرى من 
الجزيرة العربية» فهو (بطن مُيَ) أخصب وديان مكة والذي 
اتجهت نحو شُزاعة بعد هجرتها من اليمن. قال حسّان بن 
ثابت: 
فلمًا هبطنا بطن مُرَ تخرّعت 
ُخزاعةمئًافي حلولٍ كراكر 
ومن (مُت) اشتق العرب» تاليا كلمة (مرمر) بمضاعفة الثناتي 
(ميَ) كناية عن شدّة الحجر وصلابته. والأمر الجوهري في 
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هذا التطوّر المتواصل لدلالات الكلمة؛ يكمن في انتسابه إلى 
تقليد ثقافي قديم يقوم؛ أساسأء على ترك الكلمة في مواضع 
محدّدة تُعرف بها ومن ذلك (مُران شنوءة) جنوب غربي 
الجزيرة العربية. هذه المواضع قد تكون هي مصدر الأسماء 
التي دخخلت في قوائم الأنساب العربية» فنحن نجد في هذه 
القوائم (مئلاً) اسم (مَ) كاسم لأب أعلى أو (جدّ أعلى) 


تلعرب. وقد سججل النشابون العرب اسم (مُنَ هذا على, 


النحو التالي: هو (مُرَ بن أد) أو رموَةِ كما عند اين هشام: 
:١‏ 4). ومع ذلك فإن الأمر اللافت في قوائم الأنساب 
العربية هو اعتبار (مُيَ) أب أعلى لقبيلة (قيس عيلان) أو بطناً 
من بطون قيس عيلان. وقد ارتأى عمر رضا كحالة (معجم 
قبائل العرب: : )٠١1١‏ في تنسيبه ل (مُرّة) أنها من أقدم 
قبائل العرب وأصححها نسباً وأشدّها مراساً. وعند ابن 
خلدون (؟: 55؟) هو: (مُرٌ بن أدّد؛. 


يَقَيدٍ هذا التضارببٌ في تنُسيب (َمُرَ) كأب أعلى ثم صلته 
ب ٠قيس‏ عيلان» أو «عبد القيس» كما عند ككالة (معجمء 
)٠١7 6:5‏ الاشتباه في صيغة الاسم الشائع في كتب 
الأنساب والأدب العربي القديم أيضاً: امرؤ القيس» بوصفه 
«لقبأ» لا اسماً (مرَ قيس, مُرَ ين قيس. وفي التوراة شاول بن 
قيس ملك إسرائيل القوي. وشاول ‏ ساول ‏ تعني في 
العبرية طلب وفي العربية طلب من الصيغة ذاتها: ساول» 
سأل). وإذا أضفنا إلى ذلك مزاعم الإخباريين أنه ابن لحجر 
«أكل الْوَاره كما عند الأصفهاني (الأغاني» 28 9: )5٠‏ 
والالوسي :١(‏ 7؟) وسواهماء فإن هذا التضارب سيكون 
مستعصياً على الحل. ومع هذاء فإن الأساطير التي ارتبطت 
بالشاعر العربي القديم «امرؤٌ القيس» قد تساعد في خلق 
تصوّرات متناظرة عن نمط الانهيار, الذي حدث في 


(قيس) 
«وكانٌ رجُلٌ من بنيامين 
أسمه قيس بن أبيثيل بن 
صرور بن بكورت بن أفيح 
بن رجلٍ من بنيامين ثري 
جدا وكان له ابن اسمه 
شاول». 
«قضلت اتن قيس أبي شاول. 
فقال قيس لشاول ابته». 
نص التوراة: 
صموثئيل :١‏ م" ١8‏ 


شقيقات قريش 


"3245 


الشبكات الغذائية داخل بيكة القبائل؛ وولّده على امتداد 
عهود المجاعة؛ هذه الميول المتعاظمة لتجسيد ذكريات اجو 
والشّدة في صورة أسماء لآباء وجدود. 


امرؤ القيس: الطعام الأنفوي «الدّساء والناقة) 
تقول أساطير (امرئُ القيس) (الأغاني: ؟: .4١‏ المؤتلف 
والمختلف للآمدي: 4 أمراء غسان» نولدكه: 207 مغني 
اللبيب 2١‏ الشعر والشعراء لابن قتيبة: ؟5» ديوان علقمة 
الفحل؛ تاريخ اليعقربي: ١‏ عمر فروخ: )١٠١ :١‏ خزّانة 
الادب أ المستعودي: 7 1ل جوادملي: ل الكل 
حمزة: 47). إِنَّ امرأ القيس أقسم أن لا يتزوج امرأة حتى 
يسألها عن (ثمانية» ودأربعة» وداثنتين» فجعّل: 

«ويخطب النساىى فإذا سألهنٌ عن هذا قُلْنَ أربعة عشر. 

فبينما هو يسير في جوف الليل؛ وإذا هو برجلٍ يحمل 

ابنة له صغيرة» كأنها البدر ليلة تمامه. فأعجبتة. فقال 

لها: يا جارية» ما ثمانية وأربعة واثنتان؟ فقالت: أما 

ثمائية فأطباء الكلبة ‏ جمع طبي كالفدي عند الرأة 

وأتا أربعة فأخلاف الناقة» وأمّا اثنتان فنديا المرأة». 
إثرَ ذلك قرّر امرؤ القيس الزواج من الفتاة الذكية؛ لكنها 
اشترطت عليه لإتمام الزواج أن يجيب هو عن ثلاثة أسئلة 
(خصال) سوف تلقيها عليه. وهكذا وافق امرؤ القيس على 
شروط معشوقتة, بيد أنّه لم يدمكن من العودة ثانية لإتمام 
الزواج إلا بعد وقتٍ طويل. وعندما حان الوقت المناسب 
للقاء بها ساق مهرها ومعه عبد من عبيذه وانجه صوب 
مضارب قبيلتها. وفي الطريق قام العبد بخيانة سيّده وألقى 
ب (امرئ القيس» في بثر وسلب المهر ثم ساقه بنفسه؛ إلى 
الروجة المنتظرة» ليقدّم نفسه لعبيدها على أنه هو (امرة 
القيس» وأنّه جاء لإتمام شروط الزواج. ولأن الزوجة شكت 
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في الأمر» فقد قالت لعبيدها: والله لا أدري أهو زوجي أم 
)0 ولكن: 

«انْكروا له جزوراً واطهموه من كرشها وذيلها. 

ففعلوا. وأكل العبدٌ الكرش والذيل ‏ الطعام الرديم 

ثم قالت: اشقوه لبنأ حازراً - حامضاً ‏ ففعلوا. 

وشرب العبد اللبن الحازر ‏ الحامض ‏ ثم قالت: 

افرشوا له عند لوث والدم ‏ الأوساخ ‏ فنام العبد». 
ولم يطل الوقتء إِذْ خرج امرؤٌ القيس من البكر» وسار 
صوب مضارب القبيلة طالب زوجته. وهكذا قدّم نفسه لعبيد 
امرأنه على أنْه وامرؤٌ القيس» وأنّه الزوج الحقيقي. وعندما 
علمت هذه قالت: والله لا أدري أهو زوجي أم لا؟ ولكن: 

«انْحروا له جزوراً واطهموه من كرشها وذيلها. 

ففعلوا. فقال: وأين الكبد وأين السنام؟ ثم قالت: 

اشقوه لبناً حازراً ففعلوا. فقال: وأين الصّريف (اللبن 

الجيد الطيب). وقالت: افرشوا له عند الفرث والدم ‏ 

القاذورات - فقال: افرشوا لي عند الثلعة ‏ المرتفع ‏ 

واضربوا لي القباب». 
على هذا الدحو اكتشفت الروجة زوجها. وبعد أن سألته 
عن الألغاز الثلائة وأجاب عنها مُتِمَا بذلك شروط الزواج» 
قالت المرأة: هذا هو زوجي وعليكم بالعبد فاقتلوه. هذه 
وباختصار شديد للغاية ب الأسطورة الخاصة ب «الزوج 
الحقيقي» الذي لا يأكل طعاماً رديثاً؛ وهي تروي؛ في 
الجانب الأهم منهاء والأكثر جوهرية: شيئاً مُحدّداً عن ثقافة 
الطعام في عصر المجاعة. فالبطل (المزيف) أو العبدء وحدّه 
مَنْ يُقبل على تناول الطعام الرديء والتهامه» فيما يرفض 
الزوج الحقيقي تناوله» طالباً طعاماً بديلء جيداً وطيباً. لقد 
كان على «امرئٌ القيس» بصفته زوجاً حقيقياًء أن يواجه 
الأهوال والمصاعب والموت في البكرء قبل أن يصل إلى 


امرؤ القيس 
«في النص الموسوم ب 615 
57 وهو تصٌ بطي 
وردت الجملة التالية: بيرح 
نيسان شنة تشع لحرثت 
ملك نبطو. كما وردت فيه 
كلمة (قيشح) وعدّها العلماء 
«قيس» معبود عرب الحجازن 
ومنه سمي امرق القيس ب 
(عبد القيس) نحو ؛ ومم. 
كما وَرَدٌ في نقوش بصرى 
كإله ني صورة 20خ ..». 
(المفصّل: ؟: 4؟) 


ب بتصمرقا - 


شاول 

(فقال نبيّهم إن الله قد بعث 
لكم طالوت وهو بالسريانية 
شاول بن قيس بن أنمار بن 
ضرار بن يحرف بن يفتح 
بن ينيامين بن يعقوب فقالوا 
له:ماكتت أكذب منك 
الساعة..». 


(لبن الاثير: :١‏ 6) 


احلك 


زوجته التي هاجر لأجلها وبحث عنها طويلاء ويطالبها بأن 
تُقَدُمَ له طعاماً طيباً. فيما على الضد من ذلك» اكتفى 
(الزوج المزيّف) بما يُقدّم له من طعام وشراب» كانا رديثين 
إلى النهاية. من هذه الزاوية امد فإن أسطورة امرئ 
القيس تدور حول هذا الجانب من حياة الجماعات القديمة) 
الصراع الرمزيّ» العنيف والشرسء الّرِع بأشكال الخيانة 
والقسوة والجحودء بين (الطعام الرديء» ووالطعام الطيب». 
لقد انتصر العبدٌ (الطعام الرديء) موقت على سيده (الطعام 
الطيب) وألقى به في البعر. لكن هذاء عادٌ من جديدء ليدحر 
خصمه الْريْف ويفوز بزوجته وبالطعام الطيب أيضاً. 

وإذا وضعنا لقب «امرئٌ القيس» هذا في سياق مدلوله 
الدقيق (الشّدة» فإننا ند صورة رمزية أخرى عن اردع 
قبيلة قديمة: أو هجرتهاء من عصر امجاعة (رمزياً: البتر) ببحنا 

عن «زوجة حكيمة) تعرض على زوجها طعاماً طيباً (عن 
أرض جديدة). 

سوف تكتشف الزوجة زوجهاء والبطل الحقيقي يكتشف 
«البطل الزائف» والسهد بدور ه سيكتشف الع على 
مائدة الطعام, وحدّهاء فهي تيد الذي تكحلّل فيه الثقافات 
والتصوّرات» وهذا ما يُعيد تذكيرنا بأسطورة براقش ولقمان» 
حيث تكتشف الزوجة زوجها وتختبره عبر الطعام الطيّب؛ 
ولحم الجرور المحومة. ولنلاحظ» في هذا الصدد. أن امرأ 
القيس (كان يسيرٌ في جوف الليل) وهذه تعني رمزياً 
الهجرة أو الترحال» وذلك بحثاً عن حل للغز. ما اللغز؟ 
بالكاد يمكن حصر فكرته المشوشة في مسألة واحدة: السؤال 
عن الأثداءء وخلء جصين كل الزفور الطلوية ارشاء 
أسطورة عن الِْضب. لِتَعُدْ إلى الوراء قليلاً: إن وجود مر 
كأب أو ابن ل «قيس» عيلان أو «عبد القيس» في قوائم 


خسم الأول: نفي إسماعيل 


الأنساب العربية» مستحيل من الناحية العملية» إذا قبلنا هذه 
ثقوائم على عِلأتها وأخطائها الفاضحة: وعلى أنها صحيحة 
إجرائيا» وذلك لسبب بسيط للغاية؛ هو أن قيس عيلان) 
تظهر بصفتها شقيقة ل «الياس بن مُضّره؛ وهما معاً تفرّعتا 
عن مَضّر بن نزار (انظر الملحق الخاض يشجرات الأنساب)» 
ولكن بين «نزاره ودأد» على الأقل» جيل كامل من التبائل 
هو جيل القبائل التي ولدت من معد وعدنان (مثلاً: لائحة 
اين هشام: )١ 2١‏ ولذلك فإن دخول «مُرْه كأب أو ابن 
ل «قيس» عيلانء أو وعيد القيس» له صلة بأسطورة امرئٌ 
القيس الأصلية؛ أي: خروج قيس عيلان وهجرتها بحثاً عن 
طعام. لقد دخل اسم من مكة) 5) في سياق استعادة للاكريات 
المجاعة حين اضِطٌ الجميع إلى تناول ل امار أو دالأعشاب 
لد كما في التوراة, أو «الثمرة الم كما في الغخغيال 
الأوروبي لأحداث الخروج الإسرائيلي. 


يُعَلٌ ا بن القاسم الأنباري 558-510١(‏ ه) من 

أمم ُ شُواح مُعَلّمَة امرئٌ القيس (قفا نبكِ)؛ وكتابه الملهم 

شرح القصائد السبع الطوال الجاهليات» القاهرة: )١98٠‏ 

يبتدئ بتحديد نسب الشاعر الأسطوريّء فهو «امرؤ القيس 

بن محجر الكنديٌّ» ويُقال له أيّ لحجر ‏ آكل اهار 
ئه: 


«غضب لأمرٍ بلغه فجعل يأكل الْرار وهو لا يعلم 
بمرارته لسّدةَ غضبه. والمكار: نبتٌ شديد المرارة» 
فسمّي أكل الْوار. هذا قول أبي نصر. وقال قومٌ: ما 
سمي آكل الموار لأنه حين لقي ابن الهبولة الغسشاني 
جعل يأكل أصل الشجرة المة. وإذا أكلتها الإبل 
تقلّصت مشافرها. وقال أحمد بن عبيد: نما سئي 
آكل الْرَار لأن الملك الغساني ‏ وهو الحارث بن جبلة 


"1 


المُرّار و (قيس) 
نص أبن الكلبي 
دإنما سمّي حُجر آكل المُرّار 
لقول ه هتد إغرايه أحين بن سالها 
أنظر إليه يَذْمُر فرارية 
ويَدُمرونه كاته جملّ آكل 
مُرَار, فسمي من ذلك. وهند 
بنت ربيعة بن وهب بن 
الحارث الأكبر بن معاوية بن 
ثوره كنديّة, وكانت امراة 
حجر أبي امرئ القيس فلم 
تلد له شيثا فخلف عليها ابنه 
امرا القيس» 
(الانباري: 1/١‏ - 7374 هت 
شرح القصائد السيع الطوال 
الجاهليات) 


شقيقات قريش 


518 


في الأغاني 8: 5١‏ سبى امرأته فقال لها: ما ظَنَك 

بحجر. فقالت: كأني به قد طلعَ عليك كأنه جمل 

آكل رار والجمل إذا أكل الم أزبد». 
في هذا النّص النموذجيء يصبح ناقد النّص سارداً له بل 
راوياً لأسطورة قديمة باستخدام قوة زنحم السشرد الشفاهي 
والمكتوب» لإعادة إنشاء التّصء؛ جاعلاً من «الشاعر) نفسه 
موضوعاً جديداً» فهو في آن واحد: حجرٌ آكل الما وابن 
حجر وهؤ زوج هندء التي هي امرأة أبيه (وهذا ما يدعى 
عند العرب القدماء بزواج الضيزن وعند المسلمين بزواج 
المقت كما سنرى). هذا التداخل المدهش في الاصوات 
السرديّة التي يغدو فيها «الأبطال» بطلاً واحدأء يُحيلنا إلى 
أصل المادة التي تبعثرت وتشظت صورها ورموزها باعتبارها 
«مادة أسطورية أصل» تمتّعت» بفضل جهازها السرديٌ» 
بقابلية تجريدية عالية على إعادة إنتاج نفسها في صور 
وأشكال جديدة دائماً. والمثير للاهتمام في رواية (الأنبار: يِ 
على رواية ابن الكلبي) استدراكاًء أن الناقد سارد التّص 
يجعل من زوجة الشاعر امرأة عاقراً لم تلد لأبيه ولم تلد له 
هو أيضاًء ولكنها تعرضت للسبي عندما كانت زوجة لأبيه 
(وفي روايات أخخرى عندما تزوّجها الشاعر) ولذا تعينٌ على 
آكل المار أن يخوض الحرب لأجل استردادهاء وهذه الصور 
تتضئّن؛ بكل تداخلاتها وتشابك معطياتهاء محمولات 
رمزيّة تدور في احور نفسه للئّص: صراع الخصب ضد 
القحط. إننا لا نفهم من الناقدء سارد التص القديم» سد 
غضب آكل الْوّار ومبادرته أثناء الغضب إلى التهام طعام 
حيوانه الغحبوب: الجمل؟ كما لا تعلم منه: هل أن هند 
المسبية كانت زوجتة» حقا؟ ولماذا كان عليه لكي يستردّهاء 
أن يتناول بغمه «الغمرة المْرّةه؟ هل لأجل أن يرغي ويَرْيدَ 
كالجمل» مثل حيوانه المحبوب؟ قد لا يكون بوسع البدوي 
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استعاذة روجنة تحريرها من الأسرء إلا إذا أرغى وأزبد في 
الفيافي» غضباً وحبياءً وإحساساً بالعار. وتقدّم نحوها 
كالجمل كأنه آكل المدار. ما يعرضه الأنباري؛ يسيرء بالفعل» 
في الخط الصاعد ذاته» دون مسوّغات أو حجج مقبولة) 
ليتنظم في بنى الشرد العتيقة» ويغدو جزءاً منها» ولكن في 
الآن ذاته» قادراً على تأسيس سرديّته الخاصة به وإنشائهاء 
على أنقاض ومخلفات مُتهالكة من البنى القديمة؛ يُعاد 
تأسيسها كسرد نقدي جديد؛ وهكذا فإننا سنكون ١‏ أمام 
(نصٌ نقدي) وإما أيضاً أمام (أسطى رة). بكلام ثان: إن 
سارد النصٌ الجديد والنقديٌ لا يملك إمكانية التمأّص من 
الإشارات والرموز والإحالات في السرد القديم» لأن نصّه 
الجديد صارء في الواقع» جزءاً منهء وكل ما يقوم به على 
وجه الإجمال ينحصرٌ في إعادة إنشاء الأسطورتين» أسطورة 
الشاعر وأسطورة الأب آكل الْوّار بصلتهما أسطورة واحدة» 
يَعدُو فيها الشاعر ومعلّقته» نواةٌ عضويّةٌ في قلب مادة أعمّ, 
وبالتالي فإن «المعلّقة» سوف قرأ على هذا الأساس. سيشرح 
الأنباري لقرائه المطالع الأولى من (قَفا نبكِ) كاستطرادٍ 
لأسطورة «سبي هندة المرأة العاقر, المْمتَرَض أن الأب وهو 
حجر أكل المار غَضباً لأجلها. هذا الصوت السرديّ الذي 
يخترق الزمن وينطق بلغةٍ نقديّة؛ سيكوّر إنتاج القصيدة 
«المعلقة» كأسطورة» إِذْ بصفتهما جزءاً من بُنى: سرديّة أقدم, 
فإنهما مع (القصيدة والأسطورة) مكرّستان لتبرير تسمية 
كل الْرّاره. انطلاقاً من هذه النقطة المركزية في النقد 
الأدبي لأساطير امرئٌ القيس» فإن سارد النّص سوف يفتش 
عن معشوقة أخرى للشاعر لكي يتمكن من سرد أسطورته إِذ: 

فقال عبد الله بن رألان: خناني جدي وأنا يومف 

غلامٌ حافظ ا أحفظه أَنَّ امرأ القيس كان عاشقاً 

لابنة عمَهٍ يُقال لها عتيزة وأنّه طلبها زماناً فلم يصل 


آكل المٌرّار 


دكان حجر ملكاً ‏ على بني 
أسد وكانت له اتارة فلمًا قل 
أيوه آكل المُرّار أرسل إليهم 
جباته امسوم دان حجرأ 
نحهوق و مات في 
مؤشع يطن عاقل - (ابن 
الاثير: ١:؟١2)‏ حيث يوجد 
هناك قبره». 
(دها اية الأصفهاني قي الاغاني 
ات 73١7‏ ها عن الهيثم بن 
عدي ت: )75١1‏ 


الغار 
امرؤٌ القيس وعبيد بن 
الأبرص 
دقال عبيد بن الأبرص: 
ماحيّة مَيتَةٌ قامت بمّيتيّها 

درداء ما أنيتت سِنًا وأضراسا 
فقال امرق القيس: 
تلك الشعيرةٌ تُسقى في سنابلها 
فأخرجت بعد طول المكثٍ أكداسا 
فقال عبيد: 
ها السودُ والييض والأسماء واحدة 
لا يستطيع لهنٌ الناسٌ تمساصا 
فقال امرق القيس: 
تلك الحسابٌ إذا الرحمن أرسلها 
روى بها من مُحُولٍ الأرض أيباسا 
وهذا برأينا من الشعر 
المنحول الذي وضعه الرواة 
استذكاراً لعهودٍ من الجوع 
8 استطر ادا في ثقافة قديمة 
والالغاز دوراً كدو ا 
الرئيسة المزروعات والمططر. 

(الديوان: حل (١‏ 


امرض 


إليهاء فكان مُحتالاً لطلب العرّة من أَِلهِ فلم يمكنه 

ذلك حتى كان يوم الغدير وهو يوم دارة ججلجل» 

وذلك أن الحئ ارتحلوا فتقدّم الرجال وخلّفوا النساء 

والعبيد. فلمًا رأى ذلك امرؤ القيس تخلّف بعد قومو 

غلوةٌ فكمن في غيابةٍ من الأرض حتى مو به النساءه. 
وهكذاء فإن صورة ة الشاعر الذي خاض (هو أو والدمم حرياً 
لأجل خلاص زوجته العاقر (وزوجة أبيه) سوف تمحيء 
وتحل محلها صورة عاشق مَُيمٍ بابئة عمه؛ أيّ: أخته. ولأن 
حبييته مهاجرة فسوف يقوم بتذبير مفاجأة سارّة لهاء عندما 
تكون هي وصويحباتها عند الغدير وقد خلعن ثيابهنٌ. 
سوف يسرق ثياب الفتيات العاريات «العذارى؛ ويأبى أن 
يعطي الثياب لحبيبته حتى تخرج له من الماء عارية: 

. افخرجت إليه عُريانة كما خرجن. فخرجت ونظر 

إليها مقبلة ومُدُيرة. فوضع لها ثوبها فأخذته فلبستة. 

فأقبل النسوة عليه فقلن له: عُدَّنا فقد حبسئنا 

وجوّعتنا. فقال: إِنْ نحرثٌ لكنّ ناقتي تأكلن منها؟. 

فقلن: نعم. 

فاخترط سيفه ُعوقبها * سم كسَطها وجمّع مَع الخدم حطباً 

كثيراً فأبجُج ناراً عظيمةٌ فجعل يقطع لهن من كبدها 

وسنامها». 


لقاء «الطعام اللذيذ» إذن» ستدور مَؤوية أسطورية جديدق 
عن صففقةٍ مدهشة يعقدها الشاعر مع العذارى العاريات. يل 
إنَّ سرقة الغياب لا معنى لها إلا في هذا ال حيز الرمزي 
الرحب من البادلة: العُرِيّ لقاء (الطعام». ولكن؛ لآ كاد 
الشاعر قد نحرٌ ناقته بنفسه (ناقته المقدّسة» لوه مة الي 
تُفنى القبيلة بأسرها إثر عقرها والاعتداء عليها) لت 
لإطعام الفتيات الجميلات» العذارى» العاريات» فقد تة تقطعت 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


به الشبل في هذه الحالة» ولذا سيضطر (الناقد) سارد التص 
الأسطوريء إلى أن يقتبس من «المعلّقة» إشارات تبر هذا 
السلوك. يقول (الناقد) على لسان الشاعر مُشئلهماً 
الإشارات؛ أنّه طلب من حبيبته مساعدته في الخروج من 
المأزق» لأنه إِذْ نحرٌ الناقة لم يتبقّ أمامه من سبيل للنجاة من 
الموت والضياع في الصحراء» سوى قبول مساعدتها له. 
وعلى هذا النحو تشيّل (الناقد) ما قاله (الشاعر): 

ويا بنت الكرام. ليس لك يد من أن تحمليني معك» 

فإني لا أطيق المشي ولم أتعوّده. فحملته على بعيرهاء 

فكان يميل إليها ويُدخل رأسه في جذرها ويُقجلها فإذا 

مالّ هودجها قالت: يا امرأ القيس قد عقرتٌ بعيري! 

حتى إذا كان قربياً من الح نزل فأقام» حتى إذا أجنّه 

الليل أنى إلى أهله ليلاً. فقال في ذلك شعراً. فكان 

مما قال 

قفا نبكِ من ذكرى حبيبٍ ومنزلٍ 

بسقط اللُوى بين الدخول فحومل...». 


عدم 


يونا نص الأنباري هذاء بصور شيّقةٍ عن هجرة قبلية 
يخعلط فيها الجوع بالعُريء والمغامرات العاطفية بالكرم 
الطائشء والطعام بالمنب الأحمي حيث يُجَوْدُ «البطل) في 
خاتمة المطاف» من وسيلته الوحيدة التي تمكنه من البقاء _ 
اتصال فعلي بالعالم» وتحطم قدرته على التنقّل وسط بيئة 
شرسة ومعادية. 

الفقرتان الرئيستان النتان تنهض على أساسهما الفكرة 
المحورية في نص الناقد, هما: الجوع والهجرة. وهذه 
(الأخيرة) جرى إشباعها بكل الصورة التُخهلة والمطلوبة 
لبطلٍ عاشق يهب ب لإطعام الجائعات الهتكات» مثله» حتى 
لو تطلّب ذلك منه أن ويعقر» الناقة احومة. وهذا هو مغزرى 


النّساء ولحم الناقة 
(الديوان): امرٌ القيس 
"الارّبٌ يوم لك منهنَ صالح 
ولاسيمايوم بدارةٍ جُلجل 
ويوم عَقَرتُ للعذارى مطيّتي 
فيا عجباً لرحلها المتَحمّلٍ 
فظلٌ العذارى يرتمينَ بلحمها 
وشحم كهذَابٍ السسقس المقَتٍ 
ل لهاة للحم من بين مُتَضّعٍ 
صفيفٌ شواءٍ أو قَدِيرٍ مُتعجّلء. 


للديوان أل ار 


ل الت 


شقيقات قريش 


يفف 


سؤال الشاعر (والناقد) معاً: «إذا نحرثٌ لكُنٌ الناقةء هل 
تأكلن منهاء؟ لاذا لا تأكل المرأة الجائعة لحم الناقة»؟ ولماذا 
يريد الشاعر أن يتأكد بنفسه من إمكانية إقدامهن على تناول 
لحم الناقة ما دمن قد تعرّضن للجوع؟ يحيلنا هذا السؤال 
الهم في القصيدة وفي نصّها التقدي وشرحها التقليدي في 
سائر الموارد» مباشرة» إلى نظام الحرام الذي أرست أسسه 
الجماعات المهاجرة والجائعة: منع اقتراب النساء من لحم 
الناقة) وتحريم تناولها إلا بقيود صارمة. لقد فرضت قبائل 
العرب ما عرف بنظام «البجيرة» و«السائبة» الذي يقوم؛ في 
الأصل؛ على إعاقة الاستمرار في تقاليد الذبح القديمة: 
وإنشاء نظام آخر» بديل» ملام لظروف المجاعة, وقد طاول 
التحريم في ذلك النّساء. كان بوسع نساء القبيلة تناول لحم 
الناقة ضمن مائدة طقوسية:؛ أو في إطار مأدُبة جماعية. 
عندما تتوافر شروط الذبح. وسوف نلاحظء في فصلٍ تال 
وبالتفصيل آليات عمل هذا النظام الثقافي. 


ولذلك؛ فإن «عقر» الناقة وتناول لحمها من قبل الفتيات 
الجائغات في قصيدة امرئ القيس» مُصِيُعٌ لأداء غرض 
واحد هو انتهاك نظام الحرام وتحطيمه وإزالة القيود التي 
فرضت على النساء عند تناول لحم الناقة» وهناك سلسلة من 
الأخبار والرؤويات العي تؤكد وجود هذا النظام اطق لا 
بصورة حصريّة على نساء القبيلة وما على رجالها أيضاً. 
هذا التعالي الأنفوي على (لحم الناقة) والذي تبرزه مُعلّقَة 
امرئُ القيس» يخفي شيئاً أساسياً من نظام ثقافي متكامق 
لعبت فيه أنظمة الذيح والطهارة ومأدُبة الطعام دوراً حاسما 
في إبقاء الجماعات المهاجرة على قيد الحياة. ولعل صورة 
العاشق الأحمق الذي عقر ناقته» وظلّ دون وسيلة اتصال 
بالعالم هي الصورة الرمزية المكّفة عن مصير القبيلة إِذ 
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قنمت بإفناء حيواناتها. بيد أن هذا الجانب الدينامي من المادة 
:عتترّنة يطاول» كذلكء أماط الزواج» وأشكال تقييدها. 


ب دارة مجلجل: الزواج المُحِوُم من بنات العم 
يفترض ناقد النص الشعري أن (يوم الغدير؛ هو ذاته ايوم 
دارة مجلجل») ويستندٌ في دعاواة هذه إلى رواية عن جد 
عبد الله بن رألان» الذي استمع إلى الرواية صغيراً وحفظها. 
ونا كنا مهل تماماً هذا (اليوم) الاستشنائي والمثير في حياة 
القبائل حيث جرى تناقل أخباره جيلاً إثر جيل؛ فإن من 
الممكن التسليم» إجرائيا» بأن هذا اليوم العجائبي؛ يخصٌ 
واقعة محدّدة. هل هي «(عقر الناقة»؟ يقول الأنباري نقلاً عن 
ابن رألان» إن امرأ القيس طلب ابنة عمه للزواج لأنه كان 
عاشقاً لهاء وظلٌ يطلبها زمناً طويلا ولكن القبيلة امتتعت 
عن تزويجه: 

... فكان مُحتالاً لطلب العرّة من أهله فلم يمكنه 

ذلك حتى كان يوم الغدير وهو يوم دارة جلجل». 


ينضح من هذا النص» أن القبيلة (أهل الشاعر) حرّمت عليه 
الاقتراب من ابنة عمه» ويعني هذا أن الواقعة لا تخصٌّ عقر 
الناقة وحسبء بل حرمان العاشق من معشوقته؟ المثير 
للاهتمام أنَّ الشّعر الجاهلي يعمج بقصص من هذا النوع, 
ويكفي التذكير بالأسطورة الأكثر شعبية؛ عن حرمان عنترة 
ابن شدّاد من ابنة عمّه. إن أساطير ومّؤويات العرب عن 
حرمان ابن العمّ من الاقتران بابنة عمه, تناقضٌ كليّاً ما 
نعلمه عن «الزواج الداخلي؛ عند العرب)» حيث تشجع 
القبيلة» حفاظاً على ممتلكاتهاء أنماط الزواج من القرابات 
الدموية المباشرة» فيما على الضد من ذلكء تقوم بإعاقة 
أشكال «الزواج الخارجي» لأنه يُفمّتُ وحدة الممتلكات 


يفف 


(امنون واخته) 
دوكان بعد ذلك أن كان 
لأيشالوم ين داود أخختٌّ 
جميلة اسمها تامار. فاحبّها 
أمنون ين دأود. . وشفِفٌ 
أمنون بتامار اخته حتى 
«فقالت له: لا تفتصبني يا 
أخي». 1 
«والآن قكلم الملك فإنه لا 
يمنعني متك». 

(نص التوراة: صموئيل ؟: 

اا 


شقيفات قريش 


قف 


القبلية ويُهدّد بتدميرها. لا بد أن الأصل في هذا «التحريم؛ 
الذي جرى خرقه في يوم الغدير» وهو يوم دارة جلجل؛ 
حيث أرغم العاشق معشوقته على إبراز عُيتها كاملة أمامه 
بعد أن سرق ثيابهاء هو حرمان الأخ من الاقتران بأخته: 
وهذا نمط زائل ومندثر من النكاح عند العرب وبني إسرائيل» 
كان «مشروعاح» ذات يوم كما تدلل قصص التوراة. 

بابنة عمّه خارج إطار أشكال من الزواج كانت سائدة؛ في 


مجتمعات القبائل» وفي أساسها الزواج من والأخحت». وكنا 


لاحظنا (في سفر التكوين) مغزى قول إبراهيم عن سارة 
دهي أختي»» وهذا ما يتوافق مع ثقافة العالم القديم 
الأسطورية» التي جرى في نطاقها الإعلان عن أشكال من 
الزواج المقدّسء فتموز البابلي هو شقيق وزوج عشتار» 
وإيزيروس المصري هوء كذلك» شقيق» إيزيس وزوجها. 


ولكن» ومع ظهور التشريع الديني» أمكن تقييد الاتصال 
بالقزابات الدموية المباشرة» والممائلة» ويبدو أنها شملت» في 
وقتِ ماء من الأوقات» الزواج بقرابات صريحة مغل ابنة 
العم» بما هي وأحت». ولأن هذه التقييدات كانت تُهِنَدٌ 
أسسسّ «الزواج الداخلي» فقد كان ضرورياً تعديلهاء عبر 
التغاضي عن الاقتران بابنة العم أو حتى تشجيعه «كبديل 
رمزي» عن الزواج من الأخخت. إِنّ نص التوراة عن مضاجعة 
أمنون لأخته: وقولها له إن داود الملك سوف يسمح لهما 
بالزواج» إذا تقدّم بطلب يدها منه؛ يروي هذا الجزء المنسيّ 
والضائع من أشكال الزواج. وفي السياق نفسه فإن أساطير 
شعراء الجاهلية؛ والتي دار بعضها حول غرام ابن العم بابنة 
عقّه لا تبدو» بالضرورة» أحداثاً واقعية» بقدر ما هي بقأيا 
من تعبيراتٍ عن نمط زائل من التقييدات؛ التي كانت تحظر 
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عنى ابن العم الاقتراب من ابنة عمه؛ وقد غدت موضوعاً 
شعريا أ أثيرأ» رومانمنياً وعذباً» يروي بطابعه الننخائين ذكرى 
إحرمان القديم. ولذلك فإن «يوم الغدير» المدّعى أنه ايوم 
دارة جلجل» بحسب مزاعم ابن رألان والأنباري» هو يوم 
لنأدُبة التي أقيمت تَِ أسطوريًا لانتهاك القيود» أو الحظر 
القبلي» على «ذبح الناقة؛ وتناول النساء للحمهاء وفي الآن 
ناته تحطيم قيود الزواج من ابنة العم أي: كشف غويتها» 
وهذا ما سوف نبحثه بالتفصيل في موضع آخر من الكتاب. 
هذه العلاقات المتراكبة بين مائدة الطعام وأشكال الزواج» ثم 
قوائم الأنسابء التي لن تُفْهَم بعمق ‏ في رأينا - من دون 
الشروع جديا في 0 يُنى السرد القديم؛ العربي 
والتوراتي؛ الذي تضئّن شيعا كثيراً عنها. 
ما صِلةٌ من (موة) الذي يظهر ني قوائم الأنساب العربية 
كأب أعلى. بعادة تناول «الشمرة المة» عند بني إسرائيل؟ وما 
صلة ذلك بأكل «الْرَاره عند العرب القدماء؟ 
لعل وجود «كنانة؛ العي يمكن مطابقتها فونيطيقياً مِشَي أمع 
«كنعان» التوراتية» كجدٌ أعلى ل «مُرَ» وفي نطاق رموز 
الطعام؛ يمثل على نحو ماء التصوّر الأسطوري عن ذكريات 
الخصب والنماء والازدهار الذي كان سائداًء ذات يوم؛ في 
مجتمعات القبائل؛ قبل أن تضرب المجاعة كل الأرض 
بحسب التورأة. لقد ولد الخِضِبٌُ يحذباً شديدا وهذا هو 
المغزى الرمزي لولادة (مر) كحفيد ل «كنانة). وبحسب 
قوائم الأنساب العربية فإن (كنانة) وُلِدَ له (النضر» 
و(النضى) هو شجر الإثل؛ الذي يُدعى أيضأء في بيت 
منسوب للأعشى ب (النضّار): 

«تداموا به غَرَباً أو تَضَاراه. 


(ابتة مُرَ) 

(.- وكانت برّة بنت مُنٌء أخث 

تميم بن مر تحث خُزاعة بن 

مدركة بن إلياس بن مَضر. 

قخلّق عليهاابنه كنانة 

فولدت له التضّر بن كنانة». 
«ابن قتييةء المعارف: )١١7‏ 


شقيقات قريش 


كنانة 
«وتروج كنانة امرأة أبيه فولد 
النّضَر. وهذا هى أبو قريش 
ومن ولد قريش مالك 
والصّلت فامًاالصلت 
فصاروا باليمن». 

(اين قتيبة: 16) 


- بتصرف - 
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والاسمان المتناغمان» كنانة والتّضر كأب وابن؛ يلائم هذا 
التخييل ويدعمه كحقبة مزدهرة عاشت فيها الجماعات 
القديمة» في مدن حصينة ومزدهرة. وفي هذا النطاق» فإن 
أسم القبيلة العربية اليهودية «بنو التَضير؛ يمتلك وشائج قوية 
بهذه الذكرىء إذا ما قبلنا فكرة أن النمجاعة حدثت» بالفعل: 
في المكان الذي تسمّيه التوراة (أرض كنعان) ونراه (أرض 
كنانة) كما نقول حتى اليوم في وصف مصرء وهو وصف 
ينطبق على كل مكان عامر ومزدهر. 
إن «مائدة طعام الجماعات البدوية والسايية) أيّ: سائر 
الأسباط والقبائل والشعوب العربية الأولى» يمن فيها شعب 
بني إسرائيل (الذين لا صلة لهم؛ قطء بما يُدعى اليوم 
إسرائيل) تضم أصنافاً من التباتات والحشرات يصعب تخيّل 
الإقدام على ا في ظروف غير ظروف المجاعة, ولأن 
بني إسرائيل؛ كانوا شركاء في هذه المائدة» فقد شرعت 
اليهودية مع ظهورهاء أنظمة تحريم جديدة منعت بموجبها 
تناول أطعمة شائعة 

«الدويجات التي تعب بها الأره ض: الخلد والفارة 

والعظاية بأصنافهاء وسأم أَبْرّص والسلحفاة والسَمئدّل 

والحريش والجرباء ‏ سفر الأخبار: 79/11١‏ /ا64. 


وبذا تكون اليهودية» قَطِعاً مع عصر المجاعة وثقافة طعامهله 
تخطيًا على مستوى التشريع لنظامه الثقافي» تماماً كما هو 
العمل الجوهري للإسلام الذي سوف يعمل بانتظام» على 
زحزحة الأنساق الثقافية القديمة» وليقصىء ربما نهائيك 
«مائدة طعام» رديء. ومع ذلك فإن 557 هذه الثقاقة 
ظلّت مستمرة مع الإسلام»؛ وقد روى الجاحظ (رسائل 
الجاحظ: 7: )٠١٠‏ كيف أنّه التقى أعرابياً في الطريق 
ورغب في سؤال عن «تمط» طعامه: 
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«قلت: فما طعامكم؟ قال: بخ. بخ! عيشنا والله 
عيش تَعَلٍ جادئة - أيّ عيش من لم يجد شيئاً يأكله 
- الهيدء والضّباب ‏ جمع ضبٌ ‏ واليرابيع 
والقنافذ والحيّات. وربما وايله أكلنا القدّ ‏ وهو جلدٍ 
السحُلّة واشْتَويَا الجلدء فلا نعلم أحداً أخصّبٌ عيشاً. 
فالحمد لله على ما بط من الشعة والرزق من الدّعَة 
أَوَمَا سمعتٌ قولٌ قائلنا: 
إذا ما أصبنا كل يوم مذيقة 
وغمس تمراتٍ صغار كنائز 
فنحنٌ ملوك الأرض يحضباً ونعمة 
ونحن أسود الغاب عند الهزاهز». 
والهبهد الذي عناه الأعرابي في رواية الجاحظء هو وحبٌ 
الحنظل»» نبعةٌ مُرَةٌ كانت العرب العارية تلتقطها من 
الصحراءء فتتمّعها في الماء أياماً» قبل أن تعحلّل مرارتها 
الشديدة حيث تطبخ ثم تؤكل. لقد حفلت كتابات أدباء 
العرب وشعرائهم؛ حتى في العصر العباسي المزدهر بأسماء 
أطعمةٍ مذمومة ومكروهة؛ كانت لا تزال تعيد تذكير 
الجماعة المسلمة والفاتحة» المْمْعَلِكة للمدن الغرية» بالمجاعة 
والقحط والجدب. وقد عدّد الجاحظ في (البخلاء) بعض 
هذه الأصناف» ومنها ما يُدعى ب (طعام المجاوع؛ وهو اسم 
مشتقٌ من الجوع, ووطعام اليطمات» ومفرده حِطمَة» السنة 
الشديدة المجَدِبّة» ودطعام الفرائك: وهو من القَّرَك (الفقير» 
المحدم). وفي قصيدة هجاء للفرزدق خاطب فيها جرير 
خصمه ومنافسه (طبقات ابن سلام: ؟5951): 
لَقِدْماً كان عيش أبيكٌ بحذباً 
يعيش بماتعيش بهالكلاب 
لقد استخدم الفرزدق كلمة (قِدْماً) للإشارة إلى الزمان 


يفف 


حنظلة و(ربيعة الجوع) 
«ربيعة الكبرى وهو ربيعة 
بن مالك بن زيد مّناة ويلقّب 
ربيعة الجوع, 
وربيعة الوسطى وهو ربيعة 
أبن حنظلة بن مالك بن زيد 
مناة:ء 
وربيعة الصغرى وهو ربيعة 
أبن مالك بن حنظلة». 

(ابن قتيبة» المعارقف: )١١5‏ 


شفيفات قربش 


طعام العرب 
ابن خلدون 
«ومثل العرب الجائلين ني 
القفار فإنهم وإنّ كانوا 
يأخذون الحبوب والأدم من 
التلول إلا أنّ ذلك في الأحايين. 
وتجد مع هؤلاء الفاقدين 
للحبوب والادم من أفل 
القفار أحسن حالاً في 
جسومهم وأخلاقهم من أهل 
العيش..». 

)7١ (المقدمة:‎ 
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القديمء وهو ما يعني أن التذكير با مجاعة» كان وفي صلب 
التنافسات القبليّة المتفججرة مع الإسلام الغري ‏ يسير إلى 
جوار راسب ثقافي كان لا يزال فاعلاً فوق مائدة الطعام؛ 
حتى إِنَّ نوعاً من الخبز يُدعى (القَتّ) وهو خبرٌ ظهر لأول 
مرة في زمن امجاعة» من حبوب تنبت في البريّة» وظل على 
المائدة مع امتلاك العرب لمفاتيح العالم القديم. يُحيلنا هذا 
الصنف من الخبز إلى (الفطيرة) اليهودية التي صنعت على 
عجل ومن دون نخميرة» إبّان الخروج الإسرائيلي <أيّ إتَان 
الهجرة) والتي لا تزال مستمرة ضمن الشعائر الدينية حتى 
اليوم. وفضلاً عن ذلك كله؛ فقد ضِمّت مائدة الطعام 
القديمة؛ المستمرة ة جزئياً مع الإسلام» ضيفاً ُدعى «الدُعاع؛ 
وهو 8 ة سوداى ووالقّراءَ مه وهي الجلدة السلومة من أنف 
الحيوان» والعَسشوم) وهو الخمز اليابس ومُتَفُع الْجَرّم) وهو 
الشوك الذي يؤخذ ثمره ويُنقّع ثم يُطبخ. وفي (الحيوان) 
للجاحظ (57: 88) يرسمم بيت شعر» بأدقٌ التعابين نمط 
النفور البدوي من وطعام المدن) ونوع السطوة الثقافية 
للعادات الغذائية العتيقة. قال الهنديٌ: 
«أكلتٌ المَسابَ فماعفتها 
وإني لأهوى قَدْيَدَ الفغنكنم 
فأئاالبهطٌ رحيتانكم 
فما زلتٌ منها كثير السَقّم...). 

والببهطّ (الرّز المطبوخ باللين والستّنء والحيتان: الأسماك). لقد 
تركت مجاعة (مكة) أو (أرض كنعان) أثراً لا يمحى في 
ذاكرات القبائل والجماعاث والشعوب المهاجرة. ومن المهمب 
للغاية) في سياق تفكيك بُنى السرديات العربية والتوراتية. 
أدبياً» رؤية الأثر الذي خلّفتةٌُ هذه الذأكريات في صوة 
الحدث الهلعي؛ وهذا ما سوف نراه في حادثة وحُقٌ يعقوب». 


الفصل الثالث 


م6 
مق يعقوب (والنسب التوراني: حام) 


[1] 
بعد أن صَارعَ ويعقوب» رجلاً حتى مطلع الفجر: 
[درأى أَبّهُ لا يقدر عليه, فَلّمِسَ ححقٌ وركه, فانخَلَّمَ 
حقٌّ ورك يعقوب في مصارعته له) وؤسمّى يعقوب 
المكان كُئُوئيل قائلاً: [نّي رأيت الله وجهاً إلى وجهٍ 
ونحث نفسي. وأشرقت له الشمسٌُ عند عبوره فنوثيل» 
وهو يَعْرِجُ من وركه. ولذلكٌ لا يأكل بنو إسرائيل 
عرْقَ النّسا الذي في مق الورك إلى هذا اليوم» لأنه العطش 
ل مُق ورك يعقوب على عزق النسا»]. ا 
9 «روي عن أعشى همدان أنّه 
ْ 7 ام 0 قال: خرج مالك بن حريم 
وقف قار التوراة حائرين وعاجزين عن فهم هذا التص» الهمداني ومعه نفرٌ من قومه 
الغامئ الك شي .الله - وكان قد أصابهم عطش 
مض والملكّبس في مخديداته للأسباب والبواعث القابعة سان ريا 
خلف امتناع «بني إسرائيل؛ إلى هذا اليوم» عن أكل عَرْقَ فجملوا يقصدون نَمَّ الظبي 
النّسا. وما ضاعف من درجة غموض السرد التوراتي _ في ويشربونه من العطش حتى 
00 01 : 2 8 م5 أنفذ دمه فذبحوه ثم تفرقوا 


ممم 1 منها كل قارئ» مغزىٌ أو معني روخياً يُعاد غَبره (ياقوت: أجيرة: )١‏ 


شقيقات قريش 


مالك والشجاع 
«... ونام مالك في الخِبّاء فآثار 
أصحابه شجاعاً ‏ إفعوان 
أسود ‏ فانساب حتى دخل 
خباء مالك. فأقبلوا فقالوا: يا 
مالك عندك الشجاع قاقتله. 
فقال مالك: 
فدّى لكمابي عنه تنهّوا 

لامر ما استجارٌ شجاع 
ثم ارتحلوا وقد أجهدهم 
العطش-.:. 

(ياقوت: تكملة) 


لوف 


وضع فكرة وصراع الإنسان مع إلهده» في إطار صراع رمزي 
للحصول على البركة. وهذا ما رُعِمَ أنّه حدث مع يعقرب» 
الذي صارعه (الله) حتى الفجر ثم حصل إثر ذلك منه 
على البركة» ولكن بعد ثمن فادح: كسنرٌ في حقٌ الورك. 
وفي مناسبات مختلفة: قدَّم المؤلفون التاريخيون من التيار 
التوراتي تصوّرات أخرى لفحوى النّص الآنفء؛ ما كان لهاء 
في النهايةء أن تساعد في فك مغاليق وأسرار اص أو المرؤوية 
رةه بل لعلّها فاقمت من درجة غموضها. إِنَّ هذه الُوية 
المعنونة ب ومصارعة الله» تبدأ بمشهد رائع يقوم فيه 
«يعقوب» بعبور مخاضة «يبوق»؛ مع أمرأتيه وختادمتيه وبنيه 
الأحد عشر» قاصداً الوادي» ولكنه وعلى غير توقّع, يظلٌ 
وحيناً بعد أن نكن أسرته من عبور الوادي إلى مكان آخر 
نجهله. آنئذِء فقط» سنجد أن ويعقوب» كان وحيداً حين 
صارع رجلاً حتى بطلع الفجرن. ويد 1 عنيف» سيقول 
«الرجل» مخاطباً يعقرب»: تإضرفني لأنه قد طلع الفجره. 
لكن يعقوب الغاضب يرفض ذلك بشّدة قائلاً: ولا أصرفك 
أو تباركني». عندئلٍ سأل «الرجل:: هما اسممك؟؟: قال: 
(يعقوب6. وهناء فقطل سمع ما كان يريدة. قال «الرجل»: 
لا يكون اسمك «يعقوب» بل «إسرائيل». 


بيد أَنّ يعقوب «إسرائيل) الذي فاز باسم جديد بعد المعركة 

العنيفة ونال البركة» خخرج من الصراع بِححقٌ مكسورء ولذا 

مشى وهو يعرج. وفي هلا المقطع من الرواية الدوراتية 

سنكون؛ مباشرةٌ» أمام الجزء احير والأكثر غموضاً والتباساً: 
«ولذلك لا يأكل بنو إسرائيل عِوْق النّساء». 

إن التأويلات التي عرضها مفسرو النّص التوراتي ونموذجها 

التقليدي تجده في هامش محقّقي الكتاب المقدّس لليهودية 


القسم الأول: تفي إسماعيل 


0١‏ تختزل الووية اختزالاً تعسفياً ومشوّشاً بقولها عن 
وأكل عِوْق النساء ما يلي: «فريضةٌ غذائية قديمة لا يَرُِ 
ذكرها في مكان آخر من الكتاب المْقدّس؛. بينما افترضش 
كاتب يهودي (هو أمين عام جمعية مكافحة الختان في 
إسرائيل والعالم) في مقالة له عنوانها (إلغاء الختان) نقل 
سامي الذيب مقتطفاً (ختان الذكور والإناث عند اليهود 
والمسيحتين والمسلمين: رياض الريّس للنشر» )٠٠٠١ :١7‏ 
أن المشكلات التي يثيرها هذا التّص يمكن حلّها من خلال 
قراءة كلمة ويأكل) بمعنى هيرق ليصبح النّصء حيتقذٍ: 
وولذلك لا يمرّق بنو إسرائيل الذكرَ في حُحقٌ الورك». 

بذلك ينقلب فحوى الْروية من «فريضة غذائية» إلى مسألة 
تتعلق بالختانء وهذا دليل على نمط التعسف» في النخيال 
الأوروبي الذي صاغ قراءة للتوراة» لا علاقة لها بالبيئة التي 
صدرت عنها. كما يتضح من سائر هذه التأويلات عمق 
المشكلة التي تنجم عن اللاعت و ابدام المعرفة بالثقافة 
القديمة. إن تدقيقاً أكثر تطلباً تطلّباً وجذريّةٌ في إشارات النص 
وإحالاته. والمؤئرات الخارجية ة التي 52 في إنشائه. 
بإعادة ربطه بالإطار العام للحدث الهلعيّ الذي عاشته 
الجماعات والشعوب والقبائل في طفولتها البعيدة في نطاق 
جغرافية الجزيرة العربية» أَيّ: المجاعة الكبرى (مجاعة كلّ 
الأرض - العوراة)» يمكن أن يجعل من التّص الغامض 
مفهوماً وبسيطاً للغاية. وإذا سارَ المع خطوةٌ أخرى إلى أمام؛ 
وفي سياق تَفنية تحليليّة لا تتغاضى عن الإشارات بوصفها 
«نظام شالف وهيمنة ة على وحدة السرد. 5 م لأجل هذا 
.الغرض بتفتيش (مائدة الطعام العبرانية» بحفاً عن أصلٍ 
محعمل لعادة «أكل العِرّق» التي يُحوّمها التشريع اليهردي 
عبر هذا التص» فإن ما سوف يتكشف أمامنا هو التالي: 


إخرف 


شقيفات قريش 


طقام العرب 

د.. فقد حكي أنه قم لهم 

المُرّمّق ‏ الخبين ‏ فكانوا 

يمسبونه رقاعاً ‏ جلود 

الكتابة ‏ وعثروا على الكافور 

في خزائن كسرى فاستعملوه 
(ابن خلدون: مقدمة )١79‏ 


ضف 


إن هذا المقطع (من: سفر التكوين) يندرج في سياق 
المؤويات العتيقة والشائعة بين القبائل» عن أنماطٍِ من العادات 
الغذائية التي ترشخت في ثقافات العالم الصحراوي في 
حتى عشية الإسلام. تتضمن فكرة «صراع يعقوب مع الله) 
كفكرة مركزية في المزوية التوراتية مستوئين مُحدّدين: 

الأول: المستوى الرمزي للصراع بين لايعقوب»»)2 
و#رجل» قويٌّ وشديد انتهى بكسر حَقّ وركه. 

الغاني: المستوى الدينيّ (التشريعيّ) المتُعلق بتحريم نوع 
من الأطعمة المذمومة هى «عِرْق النّسا». 

طبقاً لهذين المستويين» فإن الفكرة المحوريّة التي تدور رواية 
التوراة في نطاقهاء تتّصل اتصالا وثيقاً بوجود وطعام؛ بعينهه 
كانت الجماعة القديمة تكرهه, ولكنها اضطرّت إلى تناوله 
بفعل قسرة الحياة وانهيار شروطها في ظل كارثة النجاعة 
وسلسلة ضرباتها المتتالية. ثم ومع ال استمر هذا 
«الصنفٌ؛ من الطعام على مائدتها استمراراً لعادة غذائية 
متوارئة وراسخة ثقافياً. ومع استمرار تدهور شبكات الغذاءِ 
وانهيارها داحل الفضاء الصحراوي» واضمحلال حدود 
«مجتمع الحرام) وتلاشيها وتوطد أركان الوثنية» كان لا بد 
من اللجوء إلى وسيلة جديدة؛ إلى إجراء ثقافي يُتقصي هذا 
«الصنف» من الطعام نهائيا وتحريمه عبر «نهي» دينئ عنه. وكنا 
لاحظنا من مثال سابق كيف أن «قريش» ظلَّت تحتفظ ببعض 
أطعمة عصر امجاعة, حتى عَيرتها القبائل مع الإسلام الأمويّ 
ب «السخينة» وهي مُرَيْقِية رديثة) مع أَنّ «قريش) غدت من 
أباطرة المال والتجارة. والحال ذاته مع «تميم) وأطعمتها الرديثة 
التي تحفظها بأغطية العاة» وكانت تُعرف بالبجاد. 


بهذا المعنى يمكن فهم مغزى استمرار القبائل في الاحتفاظ 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


بطعام مذموم حتى ممع زوال أسناب تناوله ويواعثه. والأمر 
ذاته ينطبق على عادة «أكل الهزق» التي لجأت إليها كل 
الجماعات البدويّة (مجتمعات الإبل) ثم جارتها في ذلك 
الجماعات الرعوية الصغيرة والمستقئة (مجتمعات الخراف). 
إِنّ آليات النهي (التحري) والإجازة (إجازة تقليدٍ معن 
والسماح به) داخل القبيلة» لا تعمل بصورة عفوية أو 
تلقائية» بل على العكس من ذلكء تعمل وفقاً ولنظام هيمنة» 
تلعب فيه الموروئات العتيقة بكل شحناتها الرمزية» دوراً 
حاسماً يتوازى مع التشريع الديني. وقد واجه الإسلام بكل 
تفججره الثقافي, هذه الحقيقة حون عمل على نزع بعض أنماط 
الثقافة العتيقة وإحلال ثقافة مغايرة» فكانت النتيجة أن الكثير 
من الموروشات رسبت في «ثقافة الإسلام) الجديدة» ثم 
اندمجت في بُنيانه وأضحت جزءاً منه. 

ولأن «النهي الديني» عن عادة أو تقليد ثقافي أو السماح 
بهماء لا يصدران دائماً من سلطة أعلى» سواء أكانت هذه 
سلطة القبيلة أم زعيمهاء وإنما أيضأء وبصورة أوضح؛ من 
الأسفل أَيٍّ من نظام الموروثات التي تتراصف فيه سلسلة من 
العادات والتّقييدات والتقاليد؛ التي تشكل بذاتها «نظام 
هيمنة»» فإن القبائل لجأت باستمرار إلى رواية الصراع حول 
الموروث» الذي صارّ مُقَدّساً يُخظر الاقتراب منه أو التماس 
معهء وذلك عبر روايتها لأساطير تدور أصلاًء حول فكرة 
محوريّة هي توقّع حدوث خرق لنظام الحرام. وكمثال على 
ذلك وأسطورة حرب البسوس»»؛ التي رأينا ‏ من تحليلها ‏ 
أن مادتها الجوهرية تدور حول «عقر ناقة) مُقدّسة, حُحومَ 
ذبحها ولكنها مع ذلك ذُبحت من جانب زعيم قبلي» شقي 
ومُتَهتك» أيّ: أنه قام بانتهاك «نظام الحرام» وخرقه) وهو ما 
أذَى إلى حرب طاحنة دامت أربعين عاماً تحخطمت خلالها 
القبائل المتصارعة. هذه الأسطورة برأينا هي من الموُويات 


ونيف 


شفيقات قربش 


اناقة صائح 
د... إن قيدار بن سالف جلس 
مع نفر يشربون الخمر فلم 
يقدروا على هاء.يمزجون به 
خمرهم لأنه كان.يوم شرب 
الناقة. فحرّض بعضهم بعضاً 
على قتلهاس». 

(ابن الأثير: :١‏ 16) 


"4 


الخاصة بقبيلة ثمودى د لأن الناقة الْقدّسة التي غَقَرت هي 0 
«نبيّ ثمود؛ صالح,» ثم انتقلت وشاعت بين القبائل وتم 
تداولها على أنّها مَؤوية خاصة بها هي أيضاًء وفيما بعد 
أصبحت جزعاً من الموروث الرمزي لسائر قبائل العرب. بهذا 
المعنى» يمكن لووية خاصة بقبيلة ماء أن تصبح مَرُوية عامة 
لقبائل أحرى تنسبها إلى نفسهاء وتقوم بروايتها وتعطيها ما 
:يلزم من أسماء مواضع وأشخاصء بسجيث يبدو الحدث كما 
الواأنّه جرى معهاء ثم يُنسى أو يمحى الأصل البعيد لها. 
والعكس صحيح أيضاء إِذْ يمكن لرويات عامة» شائعة عند 
ثر القيائل؛ أن تَتَكنّف عبر الرواية والتدوين» حيث تبدو 
كما لو أنها رواية خاصة بهذه الجماعة من دؤن سائر 
الجماعات الأخرى. 
تتحدّد المادة العضويّة في أسطورة وحرب البسوس؛ في الجيّر 
التالي: الانتهاك المحتمل لحدود المقدسء الذي يمكن أن 
يصدر عن قوةٍ متحدنةة مزاجمة لنظام الهيمنة. هذه القوة 
هي سلطة الزعيم القبليّ (أبو القبيلة) أو فرسانها الذين لا 
يطيقون وسلطة المقدّس», ويدخلون معه في تزاحم أو تناقس 
محموم وربما دام. ولذا أنشعت نشكت مؤوية (عقر الناقة) المْقدّسة 
لكي ترسل القبيلة عبرها ما يكفي من إشارات تحذير. بكلام 
ثانٍ: إن الاحتراس لظ من جانب القبيلة» قادّمًا إلى تخيّل 
مثل هذا الحدث: الاعتداء على حيوانها الْْمَدّس. ولذلك 
جاءت مّزوية «عقر الناقة» لتجسد هذا الهلع من فناء حيوان 
القبيلة يوصقفه فناءَ لها كما حدث مع (مود) ومع قبائل 
«حرب البسوس»؛ ولكن في إطار من الدمج القن للتشريع 
الديني من خلال إظهار أنّ الناقة هي «ناقة النبي». 
يشكل هذا المدخل العموميّ إطاراً ضرورياً لفهم بناء وعميق 
رؤوية وحقّ يعقوب» التوراتية بوصفها جزءاً عضويًا من 
موروث ثقافي عربي عتيق. 


القسم الأول: تفي إسماعيل 


أ هناك مستويان سرديان تداخلا في نصّ المؤوية: 
الأول: (إخباريٌ) ويتحدث عن هجرة «يعقوب» من مكانٍ 
ماء عبر مخاضة «ييوق» وصولاً إلى «فنوثيل»: 


«وقام في تلك الليلة فَأَحَدٌ امرأنهه وخادمتيه وتنيه 
الأحدّ عشرء فعَبر مخاضة يبوق. أخذهم وعَجر 
الرادي» (تك: ؟9/م -58). 


الثاني: (تشريعي ‏ ديني) وهو يشير باقتضاب إلى «نهِي» 
ديني غن تناول «(صنف» من الطعام المذموم, كان على مائدة 
طعام بني إسرائيل هو «عِوْق النساه: 

«ولذلك لا يأكل بنو إسرائيل عْق النّسا الذي في ححقٌ 

الورك إلى هذا اليوم)» (تك: 9/819؟ ‏ *117/83). 


لقد تداخل هذان المستويان من السرد, داخل التّص 
وتشابكاء حيث اختلطت الإشارات والرموز مع بعضها 
البنعض» وبات عير فهم التص من دون تفكيك السرديّة 
التوراتية وشطرها إلى شطرين: ([خباري) و(تشريعي) دينيّ. 


بماذا يُفيد هذا «النهي» الديني في المؤوية؟ هل يشير إلى تحريم 
ديني لعادة من عادات الطعام عرفها بنو إسرائيل وتمشكوا 
بهاء أو احتفظوا بها في سياق موروث ثقافي عتيق؟ وربما 
حتى بعد زوال أسباب ظهور هذه العادة وبواعثها؟ أمّ هي 
مُصِكّمة لإعادة «تشريع الحرام» كدستور للجماعة ومتعها 
من اقتراض تقاليد تخصٌ جماعات أخرى أو استعارتها؟ 


إن الأصل البعيد لعادة «أكل عِررْق النّساء التي لجأت إليها 
سائر الجماعات القديمة» يرتبط في واقع الأمرء بالعطش لا 
بالجوع. أيّ: إن أصل العادة الغذائية يتصل بنظام حماية 
وطوارئٌ خاص ابتكرته قبائل بدوية تُمُتَلِكة للإيل والجمال» 


نرف 


(عِْقَ النُسا) 
دقال ابن يرّي: جاء ف 
التفسير عن اين عباس وغيره 
كل الطعام كان حلا لبني 
إسرائيل إلا ما حرم إسرائيل 
على نقسه. قالوا: حَرّم 
إسرائيل لحوم الإبل لأنه كان 
(لسان العرب: ابن منظور 
مادة تسا) 


امرؤ القيس 

يزجِرٌ قرسه في معركة مع 

الثور الوحش: 

فأنشبّ أظفارةٌ في النّسا 
(الديوان: )11١‏ 


شقيقات قربش 


المود 
«النشمود: الماء القليل. قال 
عمر ي بن العلاء: سَمّيت مود 
لقلّة ماكهاء. 

(عرائس المجالس: 1) 


يتصرف - 


ضف 


لأجل ضمان سلامة الأفراد المهاجرين والقوافل المهاجرة عبر 
الصحراء أو التتقّل فيها للرعي» ولا علاقة له بالجوع».لكن 
هذه العادة انتقلت» مع الوقت» من حيّر العطش إلى حيّز 
الأكل. يتحدّد هذا الإجراء الاحترازي في التالي: قَضِدٌ 
عق الإبل والجمال وتقطير دمها ثم حفظه وتجحفيفه 
استعداداً لحالات الطوارئ» حين تَدْهمٍ الجماعة المهاجرة 
ظروف انقطاع الماء.أو نفاده» أو شحته» وحين يقف شبح 
الظمأ الجماعي شاخصاً في قلب الصحراء. لقد كان قُضِدُ 
«عرق الإبل؛ تقليداً راسخاً من تقاليد البدوء رأوا فيه حلاً 
وحيداً وممكناً لتأمين «بديل) مقبول عن الماء المفقود. 

روت المصادر العربية القديمة الشيء الكثير عن هذه (العادة 
الغذائية» إِذْ كان يجرى فضْدٌ عروق الإبل أو الجمال وتقطير 
دمها ثم تجفيفه. وعند الحاجة وحين تنعدم فرص الحصول 
على الما تقوم القوافل المهاجرة ب (طي الدم المْجَنّفْء 
الذي يعود, آنئذِء سائلاً لِهِشْربَ كماءٍ بديل. ويروي بيت 
شعر لحجل بن نَضْلَّةَ كيف أن القبائل اضطرّت إلى بقر 


بعلون الوبل لشرب الماء. قال: 


والقَرْتُ يُفْصَرٌفي الإناءٍ أَرنْتِه 
ومعنى البيت أن إحدى فتيات القبيلة رأت الرجال وهم 
يعصرون فرث الإيل للحصول على الماء خوفاً من الموت 
عطشاً فبكت لهذا المنظر. والفرث هو «نفايات» الإبل 
القابعة في كروشها (السرجين). مع الوقت» وحيث اعتادت 
القبائل على «شرب الدمة الساحنء تحوّلت عادة «طهي 
الدم؛ المجقّف إلى وعادة غذائية»» وقد حرم الإسلام هذا 
الطعام تحرياً صريحاً حين وجد بقايا راسبة منه كانت لا 
تزال مستمرة. ويبدو أنَّ المسلمين المعاصرين لم يفهموا فهماً 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


عميقاً ودقيقاً مقاصد الآية القرآنية: رمت عليكع البعَهُ 
والدَمُ» (سورة المائدة من الآية 7). 


لقد كان هناك باستمرار؛ تساؤل ضمني عن المعنى المقصود 
ب (الدم) في الآية حتى ظن الكثيرون خخطأء أن المقصود 
بهذا التحريم و(وجود بقايا من الدم في الذبائح». وهذا بالطبع 
غير صحيح لأن عادة دطهي الدم) كانت لا تزال مستمرّة 
حتى مع ظهور الإسلام. وهناك سلسلة من الأساطير العربية 
التي تذور حول هذه «العادة الغذائية بالتلازم مع انقطاع 
الشبل بالجماعة المهاجرة من مكان إلى آخر. ومزوية التوراة» 
من هذه الزاوية» تدور في الإطار ذاته: الهجرة حيث عبر 
ويعقوب» مع أسرته وخدّمه ثم حدتٌ أن خاض صراعاً 
وانكسر يق وراكهوهدا - برأينا هو للستوئ الرمزي 
للصراع الذي دار أساساً ضد (العطش» مرموزاً له ب «رجل» 
شديدء قوي صارع «يعقوب» وكاد يَقهرة حتى طلع الفجر. 
حيث أطلق سراحه بعد أن كسر حُقّ وركه. هذا الكسر هو 
ذاته» الذي يُحدثه البدوي في ححقّ ورك بعيره أو ناقتهِ حين 
يداهمه العطش» فتمشي عرجاء ولكنها تكون قد أنقذت 
مالكها مع ذلك. إذا تناولنا مَرُوية التوراة من منظورٍ رمزيٌّء 
فإن منطوق الصراع سيكون واضحاً على هذا النحو: 


وكانت القبيلة بقيادة يعقوب ‏ زعيم القبيلة ووالدها 
تهاجد من مكان إلى آخر وبعد أن عبرت مخاضة 
يوق وصلت إلى موضع سمّتة فنوئيل وهناك داهمها 
العطش وصارعها حتى الفجر بعد أن تَقّد الماع لديها». 


هذا هو الجانب (الإخباري» من الرواية التوراتية» والذي 
صِيِغٌ بلغة الأسطورة الرمزية والثّقافة. أىا الجانب «التشريعي) 
الديني» فإن منطوقه كان على هذا النحو: 


يضف 


شقيقات قريش 


ناقة صالح 


ه. وآقامت الناقة يحلبون من 


لبنهاها يعم شريه ثمودا 
كلها وضايقتهم في الكلاً 
والماء. فقالت عنيزة: بل والك 
لوانّ رجالاً لكفونا أمرها 
وهل هي إلا بعير في 
الإبل..؟». 


(رواية المسعو دي: 


042 


لبليفا 


وبعد أن أجهّدَ العطش القبيلة وهي قاومته بضراوة من 

الماء حتى فجر اليوم التالي» اضطرّت إلى فَضْد عروق 

حيواناتها. كُسرٌ محقٌ الورك فيها وشرب الدم المقطر 

منهاء لتتمكن من مقاومة العطش. ولأن هذا الفَضْد 

كان مُحوماً ومحظوراً على القبيلة» فقد جرت مماهاة 

عِروْق الجمل المفصود بعوق ‏ الأب الأعلى للقبيلة 

يعقوب. وبذا فإن كسر مُحقٌ ورك الجمل هو كسر 

لىٌّ ورك الأب». 
إن عبارة «ولذلك لا يأكل بنو إسرائيل عِرْق النّسا ستكون 
مقهومة ة إذا جرى وضعها في السياق الرمزي للمزوية» حيث 
تم على مستوى الشرد دمج مُطرد لصورتين متناظرتين: 
صورة «الجمل؛ الذي يُكسر حقٌ وركه اليقطر الدم من عرق 
النّسا فيه» مع صورة ة والأب» الذي كُسِرَ حقٌ وركه في 
المصارعة الرمزية» ليغدو عندئدٍ أيّ تناول أو التهام لِعِرْق 
الحيوان الجريح كما لو كان عدواناً على «الأب» الجريح 
نقصة. 
لقد أظهرت سلسلة من الأساطير والأشعار الجاهلية هذا 
المعنى الذي تتضمّنه عادة تناول عِوْقَ الحيوان. ففي قصيدة 
للراعي يرد هذا المعنى: 

«بكى مُعْوزٌ من أن يُلامَ وطارقٌ 

يَشُدُ من الجوع الإزار على الحشا 
فقلت له: ألصِق بِأَيِجَسٍ ساقها 
فإن يُجْبَرٍ العُرْقَوبٌ لا يَرْقَأ الئّسا» 

وكما هو واضح فإن الشاعر يحتٌّ «الجائع» على أن يضرب 
بسيفه ساق البعير ويصيب وركه؛ والعرقوب هو العصب 
الموتر خلف الكعبين من مفصل الساق والقدم» ويخاطبه 
استطراداً: إنك وإنْ عالجته فإنه لن يبرأ من كسرهء. وستظل 
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مشيته عرجاء. وأورد ابن قتيبة في (المعارف) بيت شعر 
منسوب لامرئٌ القيس يحت فيه على تناول عرق التّسا». 
قال: 

«سَليم الشّطا عَبلٍ الشُوى سنج النّسا 

له حجَباتٌ مُشْرفاتٌ على الفالٍ». 

تعني «شَّنج النساء في بيت امرئ القيس أنه منقبض العرق 
الذي يخرج من الورك فيتبطن الفخذين؛ ثم يمر بالعرقوب 
حتى يبلغ الحافر في إشارة إلى اكتنازه بالدم. 
وتقول أسطورة تر تبط باسم زعيم قبليَ هو (مالك بن خُريم) 
وأخرى باسم عبيد بن الأبرص الشاعر الجاهلي» رواها 
القزويني (عجائب المخلوقات: 95) وغيره. إن المهاجرين 
في الصحراء كانوا يلجأون عند نفاد الماء إلى صيد 
الحيوانات لفصّد دمها وشربه. وكان «مالك» أو «عبيد» في 
نفر من قومه يريد عكاظ قَدَهمهم العطش» وعندما اصطادوا 
ظبياً جعلوا من شدَّة العطش يفصدون عِرْق الظبي ويشربون 
دمه حتى نفد ثم ذبحوه. وهذا هو برأينا والدم» 
المقصود في الآية القرآنية لأن «عادة شرب الدم) أو «طهيه» 
أو تناول «عِق النّساه كانت لا تزال مستمرة عشية ظهور 
الإسلام. وكما هو واضح من تركيب السورة القرانية فإن 
الهي ينصرف إلى «العادة الغذائية» التي وضع الإسلام حدًا 
لها بربطه المحكم للدم بالقبائح: «خرمت عليكم المي والدمُ 
ولحمٌ الخنزير وما أهلّ لغيرٍ الله وَالمْيِقَةٌ والمؤقودٌةٌ والمترَدّية 
والتُطيحة وما أكل الصبخ» (المائدة: هن الآية 7). 
يُدعى فَصٌّد عرق لإبل؛ والظبي والجمل والحيوانات. الأخرى 
ب «القصيدة وقد شي بذلك لأن «الفاصِدَ» يَشْقٌّ العؤق» 
يَبجُّه بجا للقعلن مننه الدم. وتدليلاً على قدم هذه والعادة 
الغذائية) نشيدُ إلى أنَّ العرب عبدت «معبوداً) من معبودات 


ليف 


شقيقات قريش 


(اكل الدم) 

«لذلك قُّلْ لهم: هكذا قال 

الرّبٌ: إنكم تأكلون بدم». 
(حزقيال: ؟؟/١‏ - ١؟)‏ 
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عصور المجاعة وشظف العيش والقحط هر (البجّة) ذكره 
صاحب (تاج العروس» و(ابن الأثير» وقد وَرَد ذكره كذلك 
في حديث شريف للنبي ييِِ بعد فتح مكة: وإِنَّ الله 
أراحكم من السحجة والبيجة؛ أي: أن الإسلام أراحكم من 
القحط وجدب العيش والضيق بما فتح لكم من مدن. وقد 
جرى اشتقاق اسم «المعبود» من توصيف اسم (العادة 
الغذائية؛ (البعٌ) وهو «ِالفُصْده بمعنى: الطعن غير النافذ» ومن 
اسم هذا (المعبود) جاء اسم أشهر قبائل شمال افريقيا اليوم 
(البججاوية) وهم من بقايا العرب القديمة التي اتجهت نحو 
المغرب وموريتانيا وليبيا وتونس والجزائرء واشتهرت بكثرة 
غزواتها وشدَّة فرسانها وخيولهاء التي تعرف كذلك ب 
والبجاوية». 


أ أكل الدم 
انطلاقاً من هذا الإطار العموميء المكتّف» يمكن إعادة تأويل 
1 وية التوراة اة عن (العادة الغذائية؛ التي كانت» في الأصل 
لبعيد» تتعلّق ب وشرب الدم؛ من وعِرْق النّساة لمواجهة 
0 عطشاً ثم تحوّلت مع الوقت إلى (طعام). 
ولكن ولأجل مزيدٍ من التفهّم لبواعث هذا التركيب امير 
بين بين دهجرة؛ يعقوب وتحريم أكل عِرْق النّساء سنلجأ إلى 
الأساطير لقراءة ميكانزمات هذا التحوّل من الفُضد إلى 
الأكل» وانتقال التقليد من حيّز العطش إلى حيّز الطعام. 
وهذا ما سعت إلى شرحه شرحاً أديياً مُتَْقاً أسطورة «براقش 
ولقمان». تقول الأسطورة في مشاهدها الافتتاحية الأولى 
إنّ: ني لقمان لم يكونوا يأكلؤن لحم الجمل؛ لكنهم في 
المقابل وكما ينْضِحٌ من السياق السّردي» كانوا يأكلون 
«عِرْقَ النّساء ويتجسشدٌ ذلك في مشهدٍ تقوم فيه «براقش) 
زوجة لقمان بإعطاءٍ زوجها وأثناء «المأدُبة» التي أقيمت 


القسم الأول: نفي [سماعيل 


احتفالاً بولادة طفلهما الأول «عِرْقأً» ثم ذعته إلى أن 
يجوّب» بدلاً منه؛ طعم الجزور ‏ وهي لحوم الإبل - وفي 
المشهد الختامي وبعد أن اكتشف لقمان طِيبَ اللحوم شُرَّعٌ 
في ذبح الإبل. على هذا النحو تعرف بنو لقمان إلى لحوم 
الإبل التي كانوا يُحومون أكلها. 


تكشف هذه الأسطورة» اليمنية الأصلء ولكن القديمة 
كذلك؛ عن أَنَّ رواية التوراة ل «أكل عِرْق النّساه هي تطوّرٌ 
سردي عن مَؤويات ما قبل توراتية» كانت متداولة وشائعة 
بين القبائل. وقد رج سارد التّص اليمني» باسم «لقمان» 
بشكل متعئد, وبدهاء ليضفي على نصّهء من خلال هذه 
الشخصية الأدبية الأسطورية» صدقية وقوة تأثير في المتلقي؛ 
تماماً كما فعل سارد التّص التوراتي؛ الذي رَّجّ باسم 
«يعقوب؛ في مَروية متناظرة. إن سلوك ساردي التصوص 
القديمة متمائل في الكثير من أوجهه؛ فهم يلجأون إلى وضع 
«أبطال» أو حكماء أو أنبياء في رواياتهم لتوطيد صدقية 
التلقي (يعقوب ولقمان يعتبران في الميئولوجيات القديمة ثم 
العربية ‏ الإسلامية» تاليأ» بمنزلة نبئين). يُحيلنا هذا الأمر إلى 
أساس منسيع من أساسات الإنشاء الأدبيّ لرُويات «النهي» 
عن العادات الذميمة؛ فلكي تؤدي أوامر النهي والتحريم 
والمنع غَرَضها كاملا فإن سارد النّص يلجأ إلى قرن الأوامر 
بوجود شخصية حكيم أو نبي أو بطل. وفي هذا النطاق فإن 
الأسطورة تبدو مُصَعُمة لغرض جوهري مباشر هو: تشجيع 
القبائل التي فرضت على نفسها تحريماً صارماً (تابى تمتنع 
بموجبه عن ذبح حيواناتها أو أكل لحومها إِبّان الجاعة» على 
أن تخرج من حيّز الحرام» وفي الآن ذاته تحضّها على 
التخلص من عادة مذمومة (أكل العِؤق) وتجربة طعم آخر 
مغاير ومختلف في لحوم الإبل. وبكل تأكيد فإن الوطن 


ا 8 
نض (لقمان وعِرْق النسا) 
دوكان ‏ بنو لقمان ‏ لا 
ياكلون لحوم الإبل. فاأصابٌ 
من براقش عُلاماً. فَتَيَّل 
لقمان على بني أبيها ‏ راقش 
- فآولموا وتحروا جزورا 
إكراما له. فراحهت براقش 
بيرق الجزور قدفعته إلى 
زوجها فاكله فقال: ما هذا؟ 
ما تعرّفتٌ مثله. قطء طيباً. 
ققالت براقش: هذا من لحم 
الجزور قال: آي لحوم الإبل 
كلها في الطيب؟ قالت: نعم. ثم 
قالت له: جَعّلنا فَاجُتمّل فاقبل 
لقمان عنى إبلها وإبل أهلها 
فأشرع فيها (ذبحا) وقعل 
ذلك بني آبيه». 

من مصادر عدّة ‏ 
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بنو إسرائيل والبعير 
«واظهر الجحّافٌ التوبة 
ومضى حاجاً هو وأصحابه ‏ 
زمن عبد الملك بن مروان 
الأمويّ ‏ فليسوا الصوف 
وزمُوا أنفسهم كزمام البعير 
ومشوا إلى مكة فجعل الناس 
يخرجون إليهم فينظرون 
إليهم ويعجبون منهم. ويّقال 
إن ابن عمر سمع الجمّاف 
وقد تعلق بأستار الكعبة وهو 
يقول: اللّهم اغفرٌ لي ولا أراك 
تفعل. فقال ابن عمر: يا هذا 
لى كنت الجِماف ما زدت على 
هنذاالقول. قال: فآنا 

الجحاف». 

(رواية أنساب الاشراق: 5: 
,١‏ الاغاني للاصفهاني: 
؟1١اضعه (١‏ 


شف 


التاريخي لهذه المزوية هو البيكة البدوية؛ الصحراوية العربية» 
حيث عاشت الجماعات الْمْتَلِكة للإيل والجمال. وبطبيعة 
الحال فإن بني إسرائيل لم يُعرفوا ‏ حتى في إطار التص 
التوراتي ‏ إلا كرعاة أغنام» وبذا فإن «أصحاب الأغنام) 
استعاروا من (أسهاتة الإبل) مَزوية ليست لهم ولكنها 
صارت مُلكاً خاصاً بهم بعد أن د نسِت إلى (يعقوب»؛ كما 
هي العادة المُبعة في تناقل الأساطير والأخبار والروايات 
الشّفوية» حيث تَنْسبُ كل قبيلة لنفسهاء حدثاً قد يكون 
وقع في الأصل» في تاريخ قبيلة أخرى» وتعدةُ حدثاً شخاصاً 
بهاء وذلك حين تجد فيه مستوئ من التعبير عن هويتها. 
ومع ذلك فإن من الممكن الافتراض أن المؤوية تنعسب إلى 
حقبة أبعد زمناً حين كان بئو إسرائيل جزءاً من الجماعة 
العبرانية الأولى التي ضئنت العرب القدماء. وبالطبع كانت 
هذه جماعة وأصحاب الإبل» وعندما انفصل بنو إسرائيل 
وتمايزواء شأنهم شأن الآخرين وأصبحوا مع الاستقرار من 
«وأصحاب الأغنام»» فقد ترسّبت في ثقافتهم مَرْوِية خحقٌّ 
يعقوب بصفتها مَزوية حقية زائلة» جرى استذكار مغزاها في 
سياق تهذيب مائدة الطعام وطرد الأطعمة الملمومة. 


وما يؤيد ذلك» الرواية المفيرة التي سجلها ابن سلام 
(طبقات: 8م4) عن الجحاف وهو شخصكة عجائبية 
محيّرة. يقول ابن سلام: «روى شُفيان بن عُبينة عن عمر بن 
أنفهِ خِرّام وهو يقول: اللّهم. اغفر لي ولا أراك تفعل! فقلتٌ 

مَنْ هذا؟ قالوا الجبحاف. وكان بعد ذلك يتأله ويُظهر التوبة. 
واخزام حلقة جل في أحه منخريٌ البعير من شعر» وكانت 
بئو إسرائيل تَخَزْم أثُوفها». إن محاكاة بني إسرائيل القدماء 
ل «البعير؛ بوضع علامة تمائل معه في الأنف» طبقاً لرواية 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


ابن سلام (وهو من أصول يهودية) لا يشير إلا إلى الحقيقة 
الأنفة: إن ذكريات وجودهم ضمن الجماعة العبرانية الأولى 
مع العرب»؛ وامتلاكهم للإبل وتحريمهم لذبحها بل 
وتقديسهاء قبل ظهور اليهودية بزمن طويل؛ أفضت إلى 
بلورة رواية عن «أكل العِرْق» المذموم. وقد ارتأى ابن عبد 
ربه في (العقد الفريد: ؟: »4٠١‏ القاهرة: )١14٠‏ استناداً 
إلى الفقيه المسلم الشعبي (اليمني): إن اليهود ‏ وحدها ‏ 
لا تأكل الجزور. 


لقد ترا اجع التحر 3 القديم «القداسة؛ وانقلب» مع اليهودية» 
إلى نمط من التحريم الذي يُعَدٌ الجمل بموجبه دنجاسة». هذا 
الانقلاب من المقدّس) إلى المدنّس» أمدٍ مألوف في تاريخ 
العالم القديم وثقافاته. ولذلك نظرت اليهودية مع التشريع 
الديني إلى تحريم لحوم الإبل نظرة مختلفة» أرسى الكهنة 
دون أسسها الصارمة لِتَتَعرّز تالياً مع (سفر الأخبار: 
4/١١٠‏ الإصحاح القالث) في إطار قواعد 
الطهارة: 


ووأكا هذه التي من الجتوات أو من ذوات الحوافر 
المشقوقة فلا تأكلونها: الجمل» فإنه يجتر ولكنه غير 
مشقوق الحافر فهو نجس لكم». 


يُحيلنا «نصٌ» التشريع اليهودي؛ إلى الأسطورة ذاتها: «لقمان 
وبراقش) إِذْ إنها تظهر «لقمان» وقبيلته وهم يمتنعون عن 
تناول لحوم الإبل ويحرّمون أكلها تحرياً ينأ بينما يمكننا أن 
نعلم الفروق الجوهرية بين «بّني لقمان» ووبّني إسرائيل»» 
فهؤلاء تقدّمهم التوراة بصفتهم رعاة أغنام لا رعاة إبل كما 
هو الحال مع (بني لقمان». ما سد هذا التوافق في التحريم؟ 
التفسير المقبو ل. في هذه الحالة» هو الذي يذهب باتجاه 


يدف 
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تصوّر المؤوية التوراتية باعتبارها راسباً ثقافياً من طفولة بعيدة 
لبني إسرائيل» يوم كانوا جزءاً من جماعة عبرانية أكبر» تضم 

جماعات مختلفة؛ امتلكت الإبل وعاشت 0 
كجماعات مهاجرة؛ لها أنظمتها الثقافية الخاصة. وفي قلبها 
«عادات طعام» خاصة هي نتاج عهود الترحال والجوع. ولا 
ريب أنَّ استمرار ذكرى هذه الطفولة يكوّس تذكراً لأنظمة 
طعام وطهارة سابقة» ستكون مادة خصبّة للتعديل والمراجعة 
مع تفاقم التمايز والانفصال والشروع في الاستيطان. إِنَّ 
جزءاً مهماً من هذا التمايز يمكن رؤيته في صورة انفصال 
جتمعينٌ مستقلينٌ: ١مجتمع‏ أصحاب الأغنام» وامجتمع 


أصحاب الإبل» واستطراداً: الراعي والفلاح. 


وفي وقت لاحق» ومع ظهور الختان: فإن هذا التمايز سوف 
ينفاقم بصورة ة عدوانية بين «مجتمع مختونين» والجتمع 
قُلف) يفكك ما بقي من وحذة إيكولوجية» ويشير» رمزياء 
داخل الأدبيات الشفوية صراعاً متواتراً بين «الإبل» 
ووالأغنام» كتعبير عن تواصل» بلغةٍ أخرى» أسطورية؛ 
للصراع ذاته. ويستطيع مُعالج النتص القديم» في هذه 
الحدودء ودون انقطاعء أن يدرج المزوية التوراتية في سياق 
معتقدات وأساطير الجماعة العبرانية الأولى» وفي صلب نظام 
الحرام الذي شرعت في تأسيسه كإجراء احترازي تحسباً لفناء 
حيوانات القبيلة» وأن يرى بقدرٍ أفضل من الشفافية» نمط 
العلاقة بين البدويٌ وإبله» ورؤية الكيفية التي دخل فيها 
حيوان القبيلة في حيّز حيّز الحرام» حيث أصبح «عقر الناقة» أو 
الجمل خرقاً للتابو القبليّ. 


الختان ودعقر الناقة»: ثقب أَذْنَيْ هاججر 


صاغت القبائل قديمأء سلسلة من الاصطلاحات في إطار 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


صوغ أعمّ لأسس مجتمع الحرام وأنظمته الثقافية» وقد 
استّخدمت هذه الاصطلاحات للتّعريف ب «طبقات» متراكة 

من الشحر يم مثلاً: «الججِيرة) و«السائبةً) ووالوّصيلة) 
ووالخامي4: وهي اصطلاحات ذات طابع رعويٌ متين 
ومتماسك» شكلت تصوراً أولياً لرؤى دينية بذئية خاصة 
بنمطٍ من التقديس أو «التحرم؛ المفروض على «مملكة 
الحيوان4. وقد ثارت مجادلات واسعة بين الفقهاء المسلمين» 
في العصرين الراشدي والأموي: حول المعاني الحقيقيئة لهذه 
الاصطلاحات, إِذْ يبدو أن هذه المعاني اندثرت أو 
تضعضعت مع التقادم الزمني وإبطال العمل بهاء مع 
الإسلام» وربما لأنها اختلطت مع بعضها البعض» وهذا هو 


الأرجح: وبوجه الإجمال فإن هذه الاصطلاحات كانت 
خاصة بالإبل. 
إذا قمنا بقراءة مَؤْوية «أكل عِزق النّساه هذه عبر قراءة 


المعاني التي انطوت عليها اصطلاحات التحريمء ومن منظور 
مختلف, فإن النتائج ستكون مثيرة. إننا بعملنا هذاء ومهما 
سعينا ببراءة أو بقصدٍ مُشبقء إلى تفادي شبك النتص 
التوراتي بنصوص إخبارية عربية وأساطير قديمة» فسنجد» في 
نهاية المطاف» أنفسئا وقد أصبحنا منساقين ولاهثين وراء 
رغبة جامحة إلى فهم مُعَطِلْبٍ للعلاقات الداخلية للدلالات 
والرموز» وحضورها الطاغي والكثيف في المرويات المشتركة. 
وهذا ما سوف يقودنا إلى إنعام الفكر في ما يبدو لأنظارنا 
كحوادث شادة وغرائبية وعسيرة على الفهمء مثل حادثة 
«محق يعقوب» الرمزية» التي دمجت بمكرء بين منظومة من 
الأفكار والمعتقدات والوقائع الُْخهلة. ومع ذلك كله؛ فإن 
مقدرتنا على فرض منهج صارم يتحكم بهذا النمط من 
التشابك» تظل محدودة من دون الاستناد إلى ربط عضوي 


ه؟ 


التجدرة 

«... وقال تميم بن أبي مقبل 
أحد بني عامر بن صعصعة: 
فيه الأخرجٌ المرباعٌ قَرقَرةٌ 
هدر الديافي وسط الهجمة البحرٌ 
يصف حمار الوحش: 
الأخرج وهو الظليم الذي فيه 
بياض وسواد. 

يُبِكُرٌ ا ا هوق 
الفحلٌ المتسوب إلى ديّاف بلدٌّ 
بالشام وا من الإبل 
دون المائة وععلفا بحرا 
لآنها تآمن من الفارات. 
يصفها بالمنّمّة والحماية كما 
تامن البحيرة من أن تذبح أي 


التطئق - .1 - 


)44 :١ (السيرة:‎ 


السائبة 
«السائبة التي ينذرٌ الرجلٌ أن 
يُسَيّبها إن برئ من مرضه 
أو إِنْ أصابّ أمرا يطلبة فإذا 
كان أسابٌ ناقة من إبله أو 
فرّعَت لا يُنْتفْعٌ بها 

(ابن 2 ادلم 
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قُنْقَة الأرض والختان 
(التوراة) 
دإذا دخلتم الأرض وغرستم 


"345 


وحقيقي خلاق بين عصر المجاعة العظيمة) في كنعان (أو 
مكة) من جهة؛ وبين ظهور أنظمة تمحريم لحوم الإبل وظهور 
الختان من جهة أخرى؛ بوضفها ثلاث حلقات كبرى 
متشابكة ومتداخلة» في سلسلة من الأنساق الحياتية. 


تروي أسطورة «طرد هاجر وإسماعيل) من هذا المنظور جزءاً 
من رواية تحريم أو «تقديس» الناقة» وتحريم ذبح الإبل» فهي 
بتي في خطابها الرمزي على أساس وشائج قوية» ربطت 
بين (الحرام» والمجاعة, وهذه الأخيرة بظهور الختان» الذي 
يظهر كممارسة دينية بذئية. من الثابت تاريخياء وطِيِقَا 
لاستنتاجات علم الاثار (هاري ساكز: عظمة بابل: )١١١‏ 
فإن ظهور الختان سبق العصر الأسطوري لإبراهيم؛ فعليا 
لأن الجماعات السامية البدويّة في العصر شبه.الكتابي؛ 
عرفت ممارسة الختان» ولكن يعتقدء على الرغم من ذلك» أن 
ثمة تلازماً بين ظهور الختان وانبئاق شكل ما من التوحيد 
الديني: الذي قام بشرعنة الممارسة وتحويلها إلى عرف يُعيدُ 
تمييز الجماعات. مرة أخرى» بعضها عن بعض» وهذا ما 
تسمّيه التوراة ب (علامة العهد» (تك: :)٠١/1١17- 8/١5‏ 


فوقال الله لإبراهيم: وأنت فاحفظ عهديء أنت 

ونَسْلَّكَ من بَعيِكٌ مدى أجيالهم. وهذا هو عهدي 

الذي تحفظونه بيني وبينكم وبين نسلك من بعدك: 

بُح كلّ ذكرٍ منكم, فَمُحتُون في لحم قلفعكم 

ويكون ذلك علامة عهدٍ بيني وبينكم). 
سيكون أمراً مفهوماًء إذا جرى» عند قراءة التّص الآنف» 
استذكار حدث المجاعة التي ضربت «أرض كنعان» عندما 
وصلها إبراهيم: فالحدثان (الختان والمجاعة) متلازمان؛ بالفعل» 
على مستوى القراءة. إن تغيراً جوهرياً في وظائف هذه 
الممارسة» السابقة على ظهور إبراهيم» كما يرتئي علماء 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


الآثار يمكن أن ينضح للتوٌ: لقد دخلت فكرة التضحية 
الرمزية والقربانية ب «قُلُفة الذكر» كإجراء احترازي؛ وقائي 
شديد الحساسية من خطر الفناء الجماعي بسيب القحط 
والجفاف والضجاعة» حيث الطبيعة شد أسطوريٌ يدهم 
الجماعة: غير قابلٍ للعرويض أو الخداع» تتوالد عنه في 
النهاية» شرورٌ لا حصر لها. هذه العلاقة المتناظرة بين إزالة 
قلفة الأرض» وهقلفة الذكر» هي في صلب فكرة الميِضب» 
ولعلٌ نص «سفر الأخبار ‏ الهامش؛ يوضح هذا المعنى؛ 
ويفي بالغرض المطلوب من تأويله في هذا الاتجاه. وهذا ما 
سنرأة. 
تقول أسطورة «هاججر؛ العربية كما رواها الإخباريون والفقهاء 
(الطبري» تاريخ الأم: "٠.0 :١‏ ٠ء‏ ابن كثير البداية والنهاية: 
:١‏ هل الجاحظء الحيوان: ل/ا: لاا التعلبي, عرائس 
اغجالس: :8١‏ ابن منظورء لسان: مادة هجر: 2.56٠١‏ 
الصالحي الشامي: سيرة ير العباد: 11) على النحو 
التالي: 

(الشامي) :١‏ «وغارت منها سارة فحلفت لتقطعنٌ 

منها ثلاثة أعضاء فاتّخذت هاجر منطقاً فشدّت به 

وسطها وهربت وجرّت ذيلها لتخفي أثرها على 

سارة». 

(الفعلبي) ١‏ 9...فحلفت ‏ سارة ‏ لتقطعنٌ بَضْعدٌ 

منها ولتغيرنٌ خلقها ثم تاب إليها عقلها فبقيت 

متحيّرة في ذلك فقال لها إبراهيم: اخفضيها واثْقُبي 

أذنيها ففعلت ذلك قصارت سُنْةَ في النساء». 

(ابن منظور) : 3...وهاجرٌ أول امرأةٍ ثقبت أذنيها 

وذلك أن سارةً غضبت عليها فحلفت أن تقطع ثلاثة 

من أعضائهاء فأمرها إبراهيم أن تبوُ قسمَهًا بثقب 

أذنيها وخفضها فصارت سُنّةَ في النساء». 
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نص ابن كثير 
«إنّ سارة غضيت على هاجر 
فحلفت لتقطعنٌ ثلاثة أعضاء 
منها. فآمرها الخليل أن تثقب 
أذنيها وأن تحفظها فتبرٌ 
قسمها. قال السهلي: فكانت 
أول من اخْنَّتّن من النساء 
وأوّل من ثقبت أذنيها منهنٌ 
وأول من طوّلت ذيلهاء. 
(البداية والنهاية - 
ت: ام : 6) 


شقيقات فربش 


نص الطبري 
«حدّئني موسى بن هارون 
قال حدثنا عمرو بن حماد 
قال حدئنا أسباط عن السديٌ 
بالإسناد الذي ذكرناه أن 
سارة قالت لإبرافيم: 
تسر هاجر فقد أذئث لك 
فوطثها. فحملت بإسماعيل 
وغضبت سارة عل أمْ 
إسماعيل وقارت منها 
فآخرجتها ثم أدخلتها وحلفت 
لتقطعنٌ منها بَضْعّة. فقالت: 
أقطعٌ أنفهاء فَكّنيها عن ذلك. 
- قالت:لا بل أَخْفِضْها. 
فقطعت ذلك منها. فاتخذت 
عند ذلك ذيلاً تعفي به عن 
الدم. فلذلك خُنّضْت النساء 
واتخدّت ذيولا». 

(تار يخ الملوك والآأمم: 3 

كدت 117قام) 


طرد الناقة 
«.- فما نتجث بعد ذلك من 
أناثٍ شُقّت أذنها ثم خلّ 
سبيلها فلم يركب ظهرها 
ولم يُجَرٌ وَبَرها ولم يَشْرّبِ 
لبنها إلا ضيفٌ...». 

(ابن هشام: 85) 
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إلى ماذا تشير كل هذه النصوص المتواترة» العي ينقلها 
الإخباريون والفقهاء واحداً عن. أخر» ا حتى أقدم را راو 
للأسطورة؟ إذا كانت هذه الأسطورة تتضِحُنٌ استذكاراً من 
نوع ماء لحدث ارتبط في ذاكرات القبائل بالمجاعة 0 
وجفاف الأرض وجدبهاء فإن حادث طرد هاجر وابئها 
إسماعيل» يجب)» في هذه الحالة» أن يكون هو نفسه حادث 
«الختان» في شكله الجنيني والبدئي: الخفاض الأنشوي 
(الحيواني) قبل أن ينتقل من الطبيعة إلى الثقافة» ويصبح 
ختاناً للذكور؟ وإذا قمنا بتطوير هذا الاستذكار الميغولوجي؛ 
فإن خطاب الطرد الأسطوريٌ ل (هاجر) سيكون متضِئّناً 
لفكرة محذوفة من الرواية التوراتية) هى: هي: أصل والخفض» 
الأنثويٌ كممارسة دينية ذات طابع 6 عرفتها القبائل 
السامية الغربئة كما يؤكد علماء الآثارء بل وجذور هذا 
الإجراء والمعاني الرمزية له؟ إن إلحاح الاستذكار الإخباري 
العربي على وجود واقعة تتعلق ب «ثقب أذني هاجر؛ قبل 
«طردهاء لا يشيرٌ إلى أن الختان كان في شكله البدائي 
تبأ للأذنين وحسبء بل وإلى أن مزوية طرد (هاجر)» في 
الأصل البعيد» إنما هي مَزوية عن الناقة التي سيت وتركت 
«تهاجر) بعد ثقب أذنيها. 


بكلام ثان: لقد تطوّر «الختان» عن ممارسة بذثية سابقة عليه 
هي «ثقب الأذنين»» ومن امحتمل د كما سنك لاحقاات أن 

العربي القديم. وفي وقت مالا قام بقل هذه الممارسة 
الطقوسية من الأذن إلى عضو الرأة التناسلي (وإلى الرجل 


أيضا) أيّ: إلى موضع الميِضبء فشمّي الختان للذكر 


والخفض» للأنثى. وإذا سلّمنا بمزاعم الجاحظ (الحيوان: /: 
7 فإن الختان في العرب «في النساء والرجال من لدن 
إبراهيم وهاجر إلى يومنا هذا». 
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هذه العلاقة المتناظرة بين «خِصّب الأرض» بتطهير قلفتهاء 
كما في النص التوراتي» وبين «خضب الرجل والمرأة» كما 
في ا معتقد الساميّ عن الختان» يمكنها أن تُعيد صوغ المحتوى 
الرمزي لخطاب «طردة هاجر بعد ثقب أذنيها ودخفضهاء 
على أساس أنه ب نحو فكرة محدّدة هي: إن سارة 
سكبت «ناقتها» بعد ثقب أذنيها وتركتها تهاجرء وهذا - 
برأينا - هو المضمون الفعلي للمزوية الرمزية. 


يبدو من سياق سائر هذه الروايات؛ التي تككوّر رواية أقدم لا 
نكاد نعرف عنها شيئأء أن الإنسان والحيوان اشتركا ‏ في 
عصر المجاعة ‏ لا في مآلٍ واحد, وأما كذلك؛ في ممارسة 
رمزية قوامها ثقب الأذن بوصفه (الطفولة» البعيدة للختان 
في شكله ه الذي وصالناء وبالطبع فإنهما عرفا هذه للعارسسة 
في إطار وحدة الجماعة وحيواناتها؛ أَيّ: بصفتهما وكلم 
متضامناً لا وجود فيه لفواصل أو عوائق تحدٌ من مشاعر 
التضامن أو الانفعالات اوالعواطف» ا ة دوم عور 
طاغياً في قضاي يُشكلٌ بطبيعته ؛ : مُختبراً نموذجياً لفحص 
المشاعر» وهوء إلى هذاء كل متوحلٌ 8 المصائر» لا يسم 
بأدنى قدر من التَنضّلٍ عن الوشائج والتشابكات الرومانية 
التي تؤْسَّسٌ شروط انضباطه وتماسكه. وهذا ما جسّده 
الشعر الجاهلي الغزير بالصورء عن علاقة البدوي؛ الرومانسية 
ب «ناقته» المنبطرة ة في مشيتها وكذلك الرد العربي 

الكلاسيكي المنواردث والمافل عبر المدرٌّنات والروايات 
الشّفاهية» فالبشر يلعبون «رمزياً» أدواراً بالنيابة عن حيواناتهم 
امحبوبة فيما تلعب هذه أدواراً مائلة لأجل رواية حياة البشر 
ومصائرهم. إنها الوحدة التجريدية ذاتها وقد انعكست 
داخل السرد في هيئة صور لحيوانات تروي جزءاً من سير 
الأشخاصء وذلك هوء على أكمل وجه التوحدٌ الدموذجي 


شقيقات قريش 
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والمثالي لبدوي وإبله. 

وكما رأينا من قراءة مَؤوية ونحقٌّ يعقوب». فإن المقاصد 
الرمزية من كسر * الورك عند (الأب) إنما هي مقاصد 
مُصئمة لأجل تحريم كسر ححقٌ ورك الجمل. لقد لعب 
(يعقرب» التوراتي» رمزياء مثلة مثل (لقمان» العربي» دور 
وحيوانة) المحبوب» والأمر ذاته يمكن أن يُقرأً 55 في انجاد آخر 
في مؤويات (هاجرة وابنها إسماعيل» بصفتها مَوُوية عن 
«طرد» الناقة وابنها وقصيلها» بعد شَّْم أذنيهاء وهي ممارسة 
طقوسية ظلت القبائل تمارسها حتى عشية ظهور الإسلام. 
إننا لنعجبٌ ‏ حقاً ‏ من إفراط البدوي في شعره وأمثاله 
ومّؤوياته» بمشاعر الودٌ والعشق والهيام بالإبل والجمال» وهو 
غرام يصعبٌ تخيلة خارج هذا التونحد الدموذجي. إِنَّ قارئٌ 
الشّعر الجاهلي؛ قد ينتابةٌ الشلك وربما عدم التتصديق 
والدهشة من حقيقة هذه المشاعر الجيّاشة التي تتماهى فيها 
صور النساء الفتهارت: الجميللات» بصور «الربل» في مشيها 
ابطر والكسول. 0 هذا ومهده بدا هذا الشبوب 
العاطفيٌ المصَعَد شعرياً إلى ذروته. غرائبياً ومثيرأًء فإنه يصب 
في قلب الحقيقة الوحيدة الجديرة بالتصديق: وجود وحدة 
إيكولوجية يوْسَسُ فيها البدوي وحيوانه التحبوب» مجالا 
رحا يتخطى حدود المبادلات النفعيّة, إلى الانخراط في 
ممارسات رمزية ذات طابع ديني؛ لأن حيوانات البدويّ 
ابت بحن متلكات عضرية. بل هي جزء من عائلة 
بشرية» كل عضو فيها يء يتممّعٌ بالقدر ذاته من امحبة 
والتضامن. 


وجحدُ في الشّعر الجاهلي والمتأخر, مادة غزيرة وثرة عن هذه 
«الوحدة) التي تلعب فيها العاطفة» كما الممارسة الدينية 
«الطقوسية؛ دورأ غير محدودٍ في تشكيل مضمونها الفعلي 
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كوحدة تضامئيئة» ولذلك شملت الممارسات البلئية للختان 
ا ثقب أذن الناقة» وشَومها) أو شقّها شق ويُدعى ذلك 
ب لحر فيما جرى» وبالتوازي مع هذه الممارسة؛ ثقب 
أذني المرأة ثقباً رمزياً. 


ولأن العرب القدماء ابتكرواء وفي سياق تطوير لغتهم 

0 فنٌّ الاشتقاق وقاموا بتطويره على نحو بارع» فقد 
تالياً ‏ هذه 00 سة الخاصة بالحيوان المحبوب 

و 0 0 م دلالات عدّة: «الججيرة) وهذا 
اشتقاق منمّقٌ من كلمة «بحر» بمعنى : الشّقء وتسعّى الناقة 
التي تُشْقٌ أذنها ثم «تُطرد» ب «بحيرة». ولمأ كان المنتان في 
أصله العتيق. حيوانياً قبل أن بشرياً وهو طورٌ سابق 
على طور طبيعته البشرية» فقد تطلب درجةً ما من المماهاة» 
فكان أن نُقَلّت الممارسة الطقوسية» تدريجاًء إلى المرأة» في 
سياق ثقافة رأت إليها بوصفها إلّهة أمّ. وبدلاً من شَرْمٍ) 
أذن واحدة» كما هو الحال مع الناقة» استّعيض عنه. رفيا 
بثقب أذني المرأة. 

لقد تحقّى هذا الانتقال من الطبيعة إلى الثقافة» ومن الحيوان 
إلى الإنسان» في سياق انتقال مواز لشكل التراتب الأسري: 
من محاكاة الشجرة أو الناقة (السبط) إلى محاكاة هيئة 
الإنسان (القبيلة) ‏ أنظر الملحق حيث شكل التراتب 
والأنساب في صورتهما القديمة واللأحقة ‏ وحين أنجزت 
هذه المماهاة بما تتطلب من دمج خلاق ومتواتر للصور 
والرؤى» تكاملتء آنثذٍ, عناصر الوحدة داخل القبيلة 
الجديدة. وهذا ما يفسّر السبب في ظهور نظام البَحيرَة 
والسائبة عند العرب لا في بني إسرائيل ‏ مثلاً -. 


النساء (قرا آن) 

«وقالوا ما في بطونٍ هذه 
الأتعام خالصةٌ لذكورنا 
ومحرّمٌ على أزواجنا وإنْ يكن 
ميتة فهم فيه شركاء 
سيُجزيهم وصفهم إنه حكيم 
عليم» [الأتعام: .]١79‏ 


الناقة والصنم 
«كان لطليّء هسكم م يقال له 
القَلْسٌ. لا يَطْرِدٌ أحد اطريدة 
إليه فيلجا بها إليه إلا كُركت 
له ولم تُخْفّر حَويتة. وكان 
سَدّنتة بنى يولان. وكان آخر 
مَنْ سَّدّته منهم رجل يقال له 
لامرأة من كلب من بني عُلَيْم 
كانت جارة لمالك بن كلثوم 
الشّمجِيَ وكان شريفاً فانطلق 
بها حتى وقفها يفناء الفّلس 
وخرجت جارة مالك فاخبرتة 
بذهابه بناقتها فركب قرسا 
عُرياً وأخذ رمحة وخرج في 
أثره قأدركه وهو عند القأس 
والناقة موقوفة عند الفلس. 
فقال له:خَّلٌ سبيل ناقة 
جارتي! فقال إنها لربّك. قال: 
خل سبيلها! قال: أتحْوِرُ إلهك. 
فبوًا له الرمحَّ فحلٌ عقالها 
واتصرف بها مالك». 

(ابن الكلبيء الاصنام: 5ه) 


شقيقات قريش 


ج ‏ «السائبة» و«البتجيرة» و«الحامي»: طرد الم 

كان َسَرْمه» أذن الناقة عملاً رمزيء في الصميم من ممارسة 
طقوسيّة هدفت إلى الانتقال من «الطبيعة» إلى وعي الطبيعة) 
ومن البداوة إلى الاستقرار» وبالفعل» فإن رمزية شق أذن 
الناقة» تشير إلى صلتها الحميمة بعصور امجاعة» عبر إرغام 
الحيوان على مشاركة الإنسان في تقديم أضحية رمزية» شقٌّ 
الأذن كناية عن رغبة مكبوتة بشي الأرض المجدبة, 
وإصلاحها وبعث روح الْيِضب الدفيدة والمشكهرة. عله 
الممارسة التي تَقْتَيصُ من عالم الحيوان موضوعاً مشتركاء 
لممارسة طقوسيّة أعم يستكمل فيها البشر بناء تصوّرهم عن 
العالم» لا تزال حتى اليوم تدل إلى ا معنى نفسه الذي 
تَستنبطةٌ وهو ارتباط ثقب الأذن بالطفولة. 


١‏ - السائبة 


تعني كلمة وسائبة)» وهي اصطلاح رعوي يُطلق أساساً على 
النياق (ثم الخراف في ما بعد) عندما تُترك» تطردء فلا يؤخخذ 
حليبها ولا يُجرّ صوفها ولا تذبح؛ وهذه الكلمة مرادفة 
لكلمة «هاجر» لأن المهجور هو المتدوك أو المُسكب. كانت 
الناقة السائبة» تُترك لتسير دون قصد أو هدف وترعى أنّى 
شاءت» وحيث ذهبت» تحاط باحتراس غريزيٌّ من إعاقة 
حركتها أو تهديدها بالعدوان» وبذا فهي مُقدّسة وعلامَةٌ 
قدسيتها «شّرم أذنها». وبما أَنَّ السائبة تتحرك وتهاجر دون 
أن يمشها أحده فقد اندمجت دلالة كلمة 9سائبة) بكلمة 
موازية» هاجرء أو مطرود. فما دلالة طرد الحيوان؟ 

ا كان الحيوان والبدويّ القديم» يعيشان في إطار وحدة 
تكافليّة» فيها كل مشاعر التضامن والهيام ‏ وما من أحد 
يعشق حيوانه مثل العربي مع إبلهِ ب فإن للحيوان كما 
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الإنسان «هجرته؛ الرمزية يتواصل فيها مع شريكه المهاجر 
بحثاً عن الطعام» يومد أبضا - عدا في عااة كبيرة 
مهاجرة؛ تجمع أفرادها معتقدات دينية مشتركة. يرأي ابن 
إسحق ١6١  66(‏ ه.) الكاتب لسار لبد لد 
النبوية المعدّلة من جانب ابن هشام فإن السائبة هي: 


«الناقة إذا تابعت بين عشر أناث ليس بينهنٌ ذكرء 
سيت فلم يُركب ظهرها 0 
لبنها إلا لضيف» فما نتجت بعد ذلك من أنثي سفت 

أذنها ثم حلي سبيلها مع أمها فلم يركب ظهرها ولم 
يُجرٌ وها كما فعل بأمّها فهي البتجيرة بنت السائبة». 


لكن ابن هشام (7١؟‏ ه.: السيرة: :١‏ 47) خالف معلّمه 


وارتأى أن هذا التوصيف غير صحيح» وهو لا ينطبق إلا 


على الجمل (الحامي) وأَنَّ التحيررة هي 


«الناقةٌ ته تُشق أذنها فلا يُركب ظهرها ولا يبَر وَبَرها 
ولا يشرب لبنها إلا لضيف أو يُتَصِدَّق به وتهمل 
لآلهتهم. أما السائبة فهي التي ينذْرٌ الرجل أن يسيبها 
إن بُرىُ من مرض أو إِنْ أصاب أمراً يطلبه». 


إذا كانت الناقة المُسِبة» المتروكة والمهاجرة» تغدو «مقدّسة» 
بفضل شَرْم أذنيهاء فإن ثقب أذني المرأة في أصله البعيد, 
يكون في هذه الحالة» تحلامة «تقديس» لهاء وهذا ما يفسشره 
وجود «إلهات» في الجزريرة العربية وومعبودات») بالتلازم مع 
وجود مظاهر عن نظام أمومي» ومع وجود نسب أمومي عند 
العرب القدماءء كما تشير إلى ذلك سلسلة من لوائح 
الأنساب وقوائمهاء التي تردٌ فيهاء وبكثرة» أسماء «أمّهات» 
قبائل العرب» مثل ومُئدف» وومُرّة» ووخذيمة» و«ومدركة) 


شقيقات قربش 


أولاد سارة 
«حدثني شعِيب بن صخر عن 
هارون بن إيرافيم. قال 
رأيتهما - جرير والفرزدق - 
ف عصابة من خَنْدف والناسٌ 
عُنق على جرير وقيسٌ وموالي 
بني أميّة وهم يسلّمون عليه 
(ويسالرى نه) يا أبا حَرُّرَ 3 
كيف كنت في مسيرك؟ وذلك 
لمديحه قيساً وقوله في العجم 
(القرس): 
فَيَجُمَعُنا والفُرٌ أولادٌ سارة 

أب لا نيالي يَعدهُ من تعذّرا-.». 
وهذا ممتقدٌ قديم عئد 
العرب بأن القرس هم أبثاء 
سارة زوجة إيراهيم ولعلّه 
من بقايا ذكريات النفوذ 
الفارسي في اليمن ‏ . 

(آابين سلامء طبقات: /ا٠‏ 4) 
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و«ناجية» ووماء السماء». وليست هذه الأسماءء برأيناء 
أسماء (رجال) أو (أباء» في صيغْةٍ ة أنشو ية» بل هي أسماء 
«معبودات» ودإلهات» أنثوية» لعلّها من بقايا انتساب قديم 
للإلّهة الأم» وقد ترسشبت في ذاكرات القبائل ثم أخذت 
طريقها إلى قوائم الأنساب» فكما أنّ هذه القبائل تسكت 
بأسماء آلهة ذكورية مثل «ذي مُرَاره فإنها انتسبت إلى آلهة 
أنفوية مثل «مُرّة». وفي هذا النطاق يمكن تأويل انتساب 
العرب بعامّة إلى «هابجر؛ حيث عرّفتهم المصادر السريانية 
واليونانية بهذا الاسم الذي يُستخدم في سائر المصادر 
القديمة كاسم للعرب بإطلاق» بوصفهٍ انتساباً لإلهة كبرى 
هي الإلهة الأم «هاجر» المتجشدة في صورة «ناقة». 
تُلمّح أسطورة «طرده الأم أو هجرتهاء وكما وردت في 
التوراة والموارد العربية التي نقلت الأسطورة» عن «أصل» 
شفاهيّ متوارث ومستقلٌ عن المورد التوراتي» حيث وصلتنا 
بقاياها عبر نصوص الطبري وابن إسحق في صورة مزوية 
عن «ثقب» أذني دهاجره. إلا أن هذا الطرد يندرج في إطار 
ممارسة طقوسية عن «يّحرء أذن الناقة وتّشييبها للآلهة 
والامتناع عن ذبحها أو شرب لبنها. ولذلك يمكن وضع 
مخطط أوليّ لتصوّر جديد عن «المواده التي تشابكت 
وتداخلت في الأسطورة على النحو التالي: 
أ: رواية عن هجرة الإسماعيليين وانفصالهم عن الجماعة 
العبرانية الأولى» وتأويل سبب وجودهم في «عَزية - التوراة ‏ 
أو وصولهم إلى «مكة» كما في الموارد العربية. 

ب: أسطورة عن «طرد» أو «تشئيب» الناقة» وهي الإلّهة الأ 
عند الجماعة العبرانية الأولى قبل تفكك وحدتها ومن ثم 
تمايز بطونها وانفصالها. 


ج: مؤوية عن الممارسة الطقوسية المصاحبة لهذا التقدّيس: 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


شق أذني الناقة كعلامة وختان» بذئي وطردها وتركها تهاجر 
في الأرض؛ هي ودنصيلهاء أَيّ: مولودها الصغير. لقد 
تداخلت هذه المستور يات الثلاثة داخل التنص السر ردي حيث 
جرى دمج مُطْردٌ صار بموجبه وإسماعيل؛ طفلاً ودهاجره 
ما وانقلبت الرموز لتُعبرء بلغة الأسطورة» عن حدث 
«تاريخي) هو هجرة الإسماعيليين. وفي الآن ذاته» جرى 
انزياح في الأسطورة الخاصة بطقس «بحر) أذن الناقة» حلّت 
تحلّةُ مؤوية أسطورية بلغة الرموز نفسهاء عن هجرة القبيلة 
الإسماعيلية» وحيث صار حدث طرد الناقة وابنها هو ذاته 
حدث (طرد» هاجر وإسماعيل. وإذا قمنا بتفكيك هذه 
المستويات الثلاثة من السردء فإن فحوى طرد إبراهيم لهاجرء 
سيكون هو ذاته» برموزه البشرية» مضمون الطقس الديني» 
إِذْ قام إبراهيم وعلى جري العادة القديمة ب بحر أذن ناقته 
شوْمهاء وتشييبها للآلهة» هي وفصيلها والامتناع عن 
ركوبها وشرب لبنها. لقد وضع سارد النّصء اسم وهاجره 
ودإسماعيل) وهما من مؤويتين. عنفصلتين» إحداهما عن, 
هجرة القبيلة الإسماعيلية» وأخرى عن طرد الناقةء وذلك 
داخل مَؤوية أسطورية جديدة. إِنَّ طرد إبراهيم ل «هاجر» 
إذا ُولج كحدث تاريخي» وهذا مستحيل ‏ عملياً - لا 
يبدو مُبوراً أو مفهوماً أو مُقنعاً بحدّ ذاته» فالشجار الذي 
تقول التوراة أنه وقع إثر لعب إسماعيل مع إسحق في يوم 
فطامه» يتضمن صوراً أسطورية لا عقلانية؛ قوامها لعب 
إسماعيل مع أخيه في ذلك اليوم وهو ابن الغالشة عشرة» 
ولكنه طرد إثر هذا اللعب وهو طفل رضيع بحسب التوراة. 


3 الحامي (حام: الجمل الأي). 


وفي هذا الإطارء يرتبط التشريع اليهودي بتحريم أكل لحم 
«الجمل؛ بوجود تحريم سابق على ظهور اليهودية؛ عرفته 
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(حام) 
نص ابن عبد ربه 
ده حج حّ معاوية فسال عن 
امرأة من بني كنانة كانت 
تنزلٌ بِالحُجُون يُقال لها 
دارمية الحُجونية وكانت 
سوداء كثيرة اللحم» فأخير 
بسلامتها قبعث إليها فجيء 
يها. فقال: ما حالك يا ابنة 
حام؟ فقالت: لست لهام إن 
عِبْتَني. أنا امرأة من كتانة.-ه. 
(العقد الفريد: كتاب الجمانة 
في الوقود: )١117‏ 


شفيقات قريش 
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القبائل» ويتعلّق بنظام ممائل لنظام «السائبة)» أساسه تحريم 
ذبح الجمل (الحامي) وهو الجملُ (الأب) الذي يُعمّر طويلاً 
ويعيش حتى ولادة نسل جديد من «أولاده». وهذا ما يفسّر 
مَؤوية ومحقّ يعقوب» التي تخلط بين صراع الأب ضد 
«رجل؛ وانكسار مُق وركه من جهة:؛ وبين «أكل عِرْق 
النساه وهو عِوْق الجمل. إِنَّ الأصل في هذه الرُوية هو 
«تقديس؛ الجمل (الأب) ‏ أيّ: آكل المرار كما في 
الأسطورة العربية حيث جرى الامتناع عن ذبحه أو ركوبه 
أو جر بره - ولكن؛ ومع الاستقرار» وانفصال بني إسرائيل 
وتمايزهم عن الجماعة الغبرانية الأولى» وتحوّلهم إلى «رعاة 
أغنام) وماشية (مثل البقر) وتفتّت ملكياتهم من الإبل» وهذا 
مر طبيعي؛ جرى انقلاب مألوف في المعتقدات مع ظهور 
التبهودية» فتحوّل «التقديس» القديم للجمل (الحامي) إلى 
«تنجيس» وتحوّل المْقدّس إلى «مدنّس»» وتم تحريم جديد يمنع 
المؤمنين باليهودية» من تناول الحم الجمل (الأب القديم). ولذا 
ظهرت مَؤوية (محقٌ يعقوب) بصفتها راسباً ثقافياً من حقبةٍ 
عبرانية بعيدة تتّصل بالتحرم الأول (التقديس). وهذا ما 
تؤكّده رواية ابن سلام (طبقات: 487) الدقيقة» عن 
والجحاف» الذي جاء مع أصحابه إلى مكةء وكانوا يطوفون 
حول الكعبة وقد زمّوا أنوفهم زم البعيره وهي عادة بني 
إسرائيل الذين كانوا يضعون في أنوفهم حلقة من الشّعر 
(خزامى): هي ذاتها التي توضع ل (الجمل) في أنفه» بما 
يعني أن هذه «العلامة) القديمة التي تَنْمَسبُ إلى نظام 
والتجره أيّ: شق أذن الحيوان أو ثقب أنفه» ظلت مستمرة 
في الراسب الثقافي حتى مع خروج بني إسرائيل من المسرح 
التاريخي وانقراضهم: وأنّ محاكاة بعض المسلمين ‏ في 
العهد الأمويّ ‏ للطقوسية الخاصة بالعبرانيين القدمائ لا 
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يعني قَطُُ محاكاةً لليهودية» فهذه اعتبرت الجمل (نجاسة»)» 
بل محاكاة في سياق راسب ثقافي متماسك لطقوسية 
الجماعة العبرانية الاولى» التي جمعت العرب وبني إسرائيل 
قبل ظهور اليهوديّة بزمن طويل. وبهذا المعنى فإن «الجحاف» 
وصّحبه وهم يطوفون حول الكعبة وقد زموا أتوفهم بخزامى 
من الشعرء كالبعيرء لما كانوا حتى مع الإسلام الأمويٌ» 
يواصلون - رمزياً ‏ طقوسية حرّمها الإسلام تحريماً صريحأء 
ولكنها ظلت مستمرة بقوة زخم الراسب الثقافي المتوارث. 
تُدلُلُ هذه الواقعة بلا مراءء على أَنَّ بني إسرائيل؛ عملواء 
قبل ظهور اليهوديّة» وسوية مع القبائل العربية الأخرى» بنظام 
(البجيرة) و(السائبة) و(الحامي) و(الوصيلة)» وأنَّ تقديس 
الجمل (الأب) و(الناقة) الإلّهة الأم, كان في صلب 
معتقداتهم الأولى. ولذا جاءت مزوية «محقٌّ يعقوب» لتروي 
شيثاً مُحدَّداً عن عبادة الجمل (الأب)» تماماً كما جاءت 
موية (طرد هاجر) لتروي الشيء ذاته عن الإلهة الأم. 
وييدو أن العرب مع الإسلام المبكرء كانوا لا يزالون يمارسون 
طقوسيّة (بَجر) أذن الناقة (شَّرْمها) دون إكراه على التخلّي 
عنهاء حتى صدر النهيّ القرآني قويّاً وجارفاً في آياتٍ 
يحات لتضع حدًا ل «هيمنة» النظام الثقافي السابق على 
الإسلام. قال تعالى: «إما جعّل الله من بَحِيرةٍ ولا سائبةٍ ولا 
وصيلةٍ ولا حام ولكن الذين كفروا يَغترون على الله الكذب 
وأكثرهم لا يعقلون» (المائدة» .)٠١'*‏ تحيلنا الآية القرآنية 
إلى صلب مسألة الاصطلاحات الرعوية القديمة التي دخلت 
.في قوائم الأنساب العربية والتوراتية. 
إنَّ قائمة الأنساب العبرانية القديمة» التي تتضمنٌ اسم (حام) 
كأب أعلى لجماعات متناظرة مع الجماعات المتُكَسِبة إلى 


(سام)) لا يمكن أن تكون مقهومة خارج إطار هذا التصوّر 


باه" 


الوصيلة. 

«... الوصيلة الشاةٌ إذا أتأمت 
أي جاءت باثنين في بطنٍ 
واحد ‏ عشر إناثٍ مُتتابعات: 
في خمسة أبطن ليس بينهنٌ 
ذكر جعلت وصيلة قالوا: قد 
وصلت فكان ما ولدت بعد 
ذلك الذكور منهم دون الإناث 
إل أن يموت منها شيء 
فيشتركون في أكله: ذكورهم 
وإنائهم...». 


حام 
«وبنى حام: كوش ومصرائيم 
وفوط وكنعان. وبني كوش: 
سبأ وحويلة وسِكّبة ورّععّة 
وسَبْككا. وبنى رَعْمّة: يآ 
وددان». 

(تك: 58/5 - 
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شفيقات قريش 


نص الآلوسي 
(بلوغ الآرب في معرفة أحوال 
العرب: القاهرة 15575 
لايدن ‏ هولتدا). 
«قال رسول الله 9 إني 
السوائب. وتّصَّب الانصاب 
وأوّل من غيّر دين إبراهيم 
قالوا: مَنْ هو يا رسول الك؟ 
قال: عمرو بن لحي أخو بني 
كمعب ‏ قالوا: فمن يا 
رتمول الله؟ قال: رجلٌ من 
بني مدلج كانت له ناقتان 
فجّذّع أذاتهما وحرّم الباتهما 
وظهورهما وقال هاتان لك ثم 
احتاج إليهما فشرب ألبانهما 
وركب ذلهورهماء. 
(محمود شكري الألوسمي: 
1574-8417 م) 
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عن عبادة (الجمل الأب) حام» (الحامي) عند العرب. وفي 
الاسم كل العناصر الفونيطيقيّة لكلمة وحامي» بمعنى: 
حارسء منقذء معبود الجماعة, ولكن وتدليلاً على قِدم هذا 
المعبود جرى ربطه بعصر (نوح) الأسطوري وصيروه ابناً من 
أبنائه» وجدًا أعلى لهمء تماماً كما فعل العرب بعد إيجاز 
تمايزهم عن الجماعة العبرانية الأولى النحلّلة والخلاشية» ِدْ 
قاموا بوضعه في لوائح أنسابهم استذكاراً لمعبودهم القديم 
(أبو القبيلة): الجمل الحامي . 


في رأي الفرّاء (ت: ٠٠١‏ ه) فإن الحامي فاعل من 
(أنسي) ممنى الدع وهذا نا لطم الالوسي (بلوغ 
الإرب: 7 04 د فهو الفحلٌ إذا لقع ولد ولده فيقوا ن: 
قد حمي ظهره فيهمل «ولا يطرد عن ماءٍ ولا مرعى» فيما 

رأى ابن عباس (/.54 ع) أنه: «الفحل يولد من ظهره عشرة 
أبطن فيقولون حمي ظهره فلا يُحمل عليه ولا يمنع من ماءٍ 
ولا مرعى». ورأى الشافعي (ت:14 ٠١‏ ه) أَنّه (الفحل 
يَضرب في مال صاحبه عشر سنين). والملاحظ من سياق 
هذه التأويلات أن العرب كانت تختلف في 0 
للمعاني الأصلية لهذا الاصطلاح وإنْ ظل الجوهرء يُعَبْدُ عن 

نفسه في صورة معانٍ متشظية عن المعنى القديم, فالحامي هو 


الجمل الذي قدّسته الجماعة الرعوية وجعلت منه (أباً). ومع 


هذا فإن تأويل ابن إسحق (السيرة النبويّة 2١‏ بل والقائل: 
بإن الحامي هو الجمل ‏ الفحل ‏ الذي إذا ند نتَج له عشر 
أناث ث يعات امس ينه ذكر؛ حمى ظهره فلم تركب 
ولم يُجِرٌ وه وخْحلي في إبله فيهاء لا بُنْ يُنْتَفعٌ منه بغير ذلك6 
لم يأ ول كن لل ا لامر 1 ه). وفي رأينا 
إن تصحيح ابن هشام لتأويل ابن إسحق لا موجب لهء وهو 
تصحيح يمكن ره وتصوبيه. لقد كان ابن إسحق على حق 
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في تأويله؛ لأن الحامي هو الذي يُنتج «الإناث»» وهذا ما 
سوف يُحيلنا إلى فكرة وأد الإناث» عند القبائل» ذلك أن 
وجود جمل أب لا ينتج سوى «الإناث؛ يهدّدُ باستمرار» 
بحدوث خلخلة في ممتلكات القبيلة» ولذا كان لا بد من 
عزله عن القطيع؛ وفي هذا الإطار فإن (وأد الإناث) يمكن 
أن يتصل ‏ كممارسة طقوسية ‏ بمسألة الأنساب الأمومية 
التي جرى» في وقتِ مل القطع معها وتجاوزهاء بأكثر ما 
يتصل برمجرد عادات قبليّة. 


الببجيرة: «التعالي الأنغوي» عن لحم الناقة 
ارتأى الفقهاء المسلمون والإخباريون في روايتهم لنظام 
(التجر) القديم عند العرب. أن القحيرّة هي:. «الأنثى التي 
تكون خامس بطْن» وهي ناقةٌ لا يحل أكلّ لحمها ولبنها 
للنساء». (بلوغ الإرب “ا 5" 98. ابن هشام: 21 .)8١‏ 
تشتقٌ كلمة: (بَحِيرَة» على وزن «فعيلة» من البحر وهو الشَّقّ 
«بحروا أذنها وشقّوها وامتنعوا عن نحرهاء فإن ماتت اشترك 
الرجال والنساء في أكلهاء وارتأى ابن الْمُسيِب ١7(‏ - 64 
ه) مثله مثل مجاهد وابن إسحق أنها «التي ولدت خمس 
إناث فشقّوا أذنها وتركوها هملاً» أما قتادة ١١!‏ ه) 
فارتأى أنها التي وإذا نتتجت خمسة بطون بطري اخامس» 
فإن كان ذكراً ذبحوه وأكلوه» وإِنْ كاتنت أنثى ث شقّوا أذنها 
وتركوها ترعى». ما المغزى الذي ينطوي عليه هذا التعالي 
الأنشوي عن أكل لحم الناقة؟ إن أسطورة امرئٌ القيس تفسد 
على نحو ماء بعض أسرا ار هذا النظام القديم؛ الذي يلعب 
فيه تحريم أكل حم الناقة بالنسبة إلى النساء دوراً محورياء 
وهو جدير بأن يُفهم في الإطار ذاته لتحريم لحم الجمل في 
التوراة» وتحريم «أكل عرق النّساء في مَووية «حقٌ يعقوب». 
تقول الأسطورة(نصٌ الأنباري: شرح القصائد السبع الطوال 
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النساء ولحم الناقة 
«قل أرآيتم ما أنزل الله لكم من 
رزق فجعلتم منه حراماً وحلالاً 
قلال أنن لكمآم علىا 
تفترون6» [يونس: 05]. 

- قرآن - 


شقيقات فريش 


ذحر الناقة 
رَغَا قُوقجُم سَفْبٌ السماء فداحض 
بشكّتولم يُستَلبٌ وسليبٌ 
را فوقهم سقب السماءء 
يمفتى: هلكوا كما هلكت ثمود 
بعد تبح سَقُّبٍ الناقة 
(قصيلهاء ولدها). 
(ديوان علقمة الفحل 
- جاهلي - )١7‏ 
النساء والناقة 
نص اين عباس 
دهن ابن عباس: هي الشاة 
تنتج سبعة أبطن فإن كان 
السايع أنثى لم ينتفع النساء 
منها بشيء إلا أن تموت 
فياكلها الرجال والنساء. 
وقال ابن قتيبة: إنْ كان 
السايع ذكراً ذبح واكلوا منه 
دون النساء وقالوا خائصة 
لذكورنا محرّمة على ازواجناء 
ون كانت أنشى تركت في 
الغنم وإنّ كان ذكراً وانثى 
فكقول ابن عباس». 
189 م: 
بلوغ الارب, 7: 74) 


لاا 


الجاهليات: )١5‏ إِنَّ امرأ القيس تعقّب أثر محبوبته ومعها 
مجموعة من العذارى: 

قَعَدِانَ إلى الغدير فَنزْلنَ وكين العبيدٌ عنهنٌ ودخلنٌ 

اندي فأتاهنٌ امرؤ القيس قي مخاتلاً وهنّ غوافل فأخذ 

ثيابهنَ في الغدير ثم جمعها وعد عليها وقال: والله 

لا أعطي جاريةٌ منكن ثوبها ولو ظلّت إلى الليل حتى 

تخرج كما هي متجرّدة». 

يمضي النّص النقدي علي هذا الطريق قُدمأء ناسِجاً أسطورة 
1 ا 0 
المبادلة ذات البُعد الشهواني المرير: عي الحبيبة لقاء الطعام, 
وفي سياق مغامرة عاطفية تلعب فيها العذراوات الفاتنات؛ 
دوراً مكوساًء بدرجة أكبر مما نعوقع؛ لأجل إظهار شراكة 
جديدة بين الرجال والتساء في عقر الناقة وتناول لحمها. 
على هذا المنوال تخرجء أخيراء محبوبة امرئُ القيس» عريانة» 
ثم لُِسمَعَ في هذه الأثناء دعوات محمومة لذبح الناقة» لأن 
الجوع دهم العذارى» بيد أن الأسطورة سرعان ما تيد 
وكأنها تتطوّر في سياق حدث مركزي جديد ومفاجئ إذ: 

وأقبلّ النّسوة عليه فقلن له: غدّنا فقد حبستنا وجوّعتنا». 
وعندئذٍ يسارع الشاعر الأسطوري وآكل اهار المٌ) إلى 
الردٌ على دعوات النّساء بذبح الناقة» بسوال مفاجيع ومُحير: 
إن نحرثٌ لكنّ ناقتي» هل تأكلن منها؟ على هذا النحوى 
أيضأء سيقوم الناقد بإنشاء نضّه النقدي استناداً إلى قراءة 
ميثولوجية للقصيدة: 
ويومَ عفرت للعذارى مطهتي 

فيااعجباأًلرَخبِهاكجَمْلٍ 

فظلّالعذارى يَرتَينٌ 0 


وشحم كَهُذَابِ الدَمَفْسٍ الْمَمَّلِ) 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


في السؤال الملَقى على التساءء امثير للدهشة وامَْيد: «إن 
نحرتُ لكنّ ناقتي فهل تأكأن منها؟» يكمن سؤال آخر: هل 
يمكن للعذراوات الجائعات أن يشاركن الرجال في تناول 
لحم الناقة؟ أو الاشتراك في ذبحها؟ تُخفي صيغة السؤال 
تردّداً من احتمال أ أل تُقدِم (النساء) على خرق الحرام؛ كما 
أن الصيغة ث2 تَحْتَركُ نمطا من التخاذل والريبة حيال قوة ونفوذ 
مبداً حرمان امرأة (الأنثى) من تناول لحم شّبيهه مماثل في 
غرائزيته. ولكن لا كان الجوع شديداء فإن هذا الأمر لا بد 
يشيدٍ إلى الإطار العاريخي» الفعلي» الذي ارتبطت به 
الأسطورة؛ نعني وجود مجاعة عظيمة كانت تعمل على 
تهشيم أنظمة ال حرام وتفكيكها وتحطيم تُفْييداتها الصارمة. 
إن الإقبال الشهواني (العُرْيّ) على تناول لحم الناقة والذي 
تُلخصةٌ عبارة «يَرْتَينَ بلحمها» بمعنى يتخاطفْتةُ حيث كل 
فتاة تُعطي الأخرى يَطعاً منه» أو مِرّقاً تقطر منها شحم له 
بياض عجائبي بمائل وشبيه ببياض الثياب الحريرية ولمعانها 
(الدمشقية) (دمفّس)» هو إقبالٌ شهواني مُنقّلِتٌ على لحم 
مُحومء يترادفٌ مع العُؤي فير غَدِيْو الواحة الصحراوية» 
ويتناظر معه 1 تناسبًا خلاباً. وهذه في مجملها صورٌ 
شعريّة عن الطريقة التي اجتيز فيها حاجز الحرام وتفكيك 
قيوده في زمن المجاعة. تسيدٍ هذه الأسطورة» في الامجاه 
المغاير لما انتهت إليه إشارات مَوية «مُحقٌ يعقوب». فها هنا 
سردٌ مُتَمَقٌّ وحار لقصة انتهاك شهواني للتشريع الديني 
القديم, لَّعِبثِ مُغْامرٍ يُجِيرٌ ذبح الناقة وتناول لحمهاء من 
النساء والرجال معاً في مأدُبةٍ طقوسيّة فيما على الضدٌ من 
ذلك؛ تمضي مَؤوية ومُحقٌ يعقوب» صوب تثبيت نظام الحرام 
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شفيقات قريش 


(حام) 
حُولٌ الوصائلٍ في شريفٍ حُقِه 
والحامياتٌ ظهورها والسِيْبٌ 
(نقله ابن هشام السيرة: 44 
لشاعر مجهول). 


(حام) 

«قال: لا والله ماأتامن 

الحوز. قالت: فممن آنت؟ قال: 

رجل من أولاد حام. قالت: 

فلا تنكحنٌ اولاد حام قإنهم 

مشاويه خلق الله حاشا لبن أكوع؟». 
(المسعودي: : 31) 
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نطاق الولادات الأنثوية» أي التي ولدت وخمساً أو سبعاً أو 
عشرأ ثم مُنِعَ لبنها فلا تحلب ولا تذبح. وافتُرضٌ في هذا 
السياق من المجادلات الفقهية للآبة القرآنية» أنْ الناقة 
احتفظت بموقع متميز وخاص وربما استئناتي في الشرائع 
الأولى مجتمعات القبائل المهاجرة والممَمَِكة للإبل» حين 
قامت بتقديسها وبترك وعلامة عهدة؛ معها: : شوم م أذنها 
وطردها رمزياً. والأمر الذي يُفهم على نحو لا مراء فيه من 
سائر الجؤويات والأساطير والمدؤنات التاريخية» التي دارت 
حول هذا المحور المركزي في التشريع الديني؛ هو أن الإبل 
بإجماعهاء النياق والجمال» كانت موضوعا لتحريم دينيّ 
أثير» حافظ بقوة على ممتلكات القبيلة من التفبّت والضياع. 
وهذا ما يُفسر لنا سر إلحاح الإخباريات العربية على إفراد 
حهيز خاص لأساطير وعقر الناقة؛» كما هو الحال مع ناقة 
صالح في مود وناقة البسوس. وعلى الرغم من التضارب 
المأسويّ في تأويلات الفقهاء والإخباريين المسلمين» منذ فجر 
الإسلام» لمصطلحات «الججيرَة» ووالسائبة» و «الحامي» 
و«الوصيلة؛ والخلط بينها بصورة اعتباطية: أحياناء فإن ئمة 
إمكانية لرؤية ما يشبه الإجماع على أنها تخصٌّ تحريم ذيح 
الإبلء كما تخصٌ ممارسة محدّدة. طقوسيّة طرد الناقة بعد 
شق أذنها وتشييبها». ٠‏ 


خارج هذا التشئّت المريع في مقاريات الفقهاء وعلماء اللغة 
والقكاء والمفسّرين لجملة هذه المصطلحات» حيث يجري - 
أحياناً ‏ تخيّل بعضها وكأنها تَخصٌ الشياه لا الإبل» مع أنَّ 
التّص القرآني يمكن أن يقرأ في سياق قراءة الموروث الثقافي 
الراسب» والذي يشير إلى سْرْعَةٍ قديمة نهى الإسلام عن 
الالتزام بهاء فإن قدراً مماثلاً من تطاير بعض المعاني الأصلية 
وتبعثرهاء» كان لا يزال يشوب هذه المفهومات» ربما يسبب 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


7 ل الممارسة إلى «طقوسيّة) شديدة الرمزية لا محتوى لها 
أ عشية ظهور الإسلام. وبالطبع» نظراً لنسيان ذ كريات 
هذه ره أو تلاشيها أو تآكلهاء حيث بات مُتَعَذّراً تذّكُر 
المفهومات القديمة» وحدود ووظائف كل اصطلاح نمط 
الطقوسية المرتبطة به ونوعها: الطرد» العزل» شق الأذن» 
التشييب» الإهمال؛ الذبح. لقد كانت كل هذه الممارسات 
مع انعصار الإسلامء راسباً ثقافياً مسعمراً باستمرار 
«منجتمعات الإبل) وتقاليدها وعاداتها الغذائية» أيّ: شكلاً 
من الثقافة غير قابلٍ على السيطرة والضبط» وشكلاً من 
التعداعيات الدينية البذئية» 2 يَصبٌ في سياق مناوئ للإسلام 
نفسه» ومن قلب هذه التداعيات الدينية ونواتها (استمرار 
عادة شَّقَّء أو سَّرْم أذن الناقة) ومن دون أن تبقى أيٍّ 
محتوى لهاء انبثقّ هذا التضارب المأسويٌ في فهم هذه 
المصطلحات حيث جرى خلطها مع بعضها. وقد بلغ هذا 
التشوش حدًا حمل ابن عباس على الردّء في سياق 
المساجلات حول (السائبة والبتجيرة والحامي والوصيلة) أن 
معنى آية طإما جعل الله من بحيرة ولا سائبت قُصِد به كل 
بعير. وفي الواقع» فإن كلمة «سائبة» على وزن فاعلة مُشْجِقّة 
من الفعل الثلاثي (سابٌ) بمعنى: أهمَلٌ» طرد. وكان البعض 
من العرب في إطار تقاليد (التسبيب» هذه؛ إذا عاد من سفر 
وقد كتبت له النجاة من أهوال الصحراءء نَرْلٌ عن بعيره أو 
ناقته» فور وصوله إلى مضارب قبيلته قائلاً: وهي سائبة) أيٍّ: 
«نذرٌ لا تركب ولا تُدبَّح ولا تطرد عن مرعى أو ماء. 
وغالباً مايتولى سَدّنة بيوت العبادة والاصنام حماية 
«الحيوانات المطرودة) السائبة» وتصبح من ممتلكات بيوت 
الالهة ودور العبادة. 


يلف 


شقيفات قريش 


طرد هاجر 
ولتفيرنٌ خُلقها ثم ثاب إليها 
عقلها فيقيت دي فل لها 
أذنيها. نفمات ذلك فصارت 
سَنَّةٌ في النساء. ثم قالت 
لهاجر: لا تسكني في بلد. 
وأوحى الل لإبراهيم أن ياتي 
مكةه. 
(الطبري: :١‏ ١1؛‏ الجاحظ - 
الحيوان: لا: /ا ا 
الثعلبي: ١/ع)‏ 
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طرد «الإلهة الأم» وابنها: الختان الأول 


في هذا السياقء يمكن إعادة تسيب صورة «هاجر» التورانية 
والعربية الموازية وامدمائلة» إلى جو العلقوسهة ذانه فهي 
«الناقة السائبة؛ التي شُرِمَت أذنها وطردت مع «فصيلها». 
والفصيل هو ولد الناقة الذي يكون آخر بطن لهاء حيث 
يُلحق بأمه ويُطرد معها. والنظر إلى صورة «هاجر) من هذه 
الزاوية» قد يساعد في فصل هذا الجزء من المزوية الأساسية 
عن وهجرة الإسماعيليين» الذي هيمن على كامل المؤوية» 
وإعادة إدراجه في إطار امحموا لات الرمزية وا النظام الإشار يا. 
هذا التفكيك ضروريٌ للغاية لأجل فهم أعمق للمعاني 
والدلالات المنبفقة عن هذا الدمج المثير بين مادتين: 
إحداهما: تعصل بنظام (الججر) القديم» الذي تطوّر عنه 
الختان كما نعرفه اليوم» والأخرى» تتصل ؟مَوية عن هجرة 
قبيلة تحدّر منها العرب. 

تُظهرٌ الصورة التوراتية والعربية على حدّ سواءء إسماعيل» 
كصبيٌ مختون ابن الثالثة عشرة تماماً كما تظهرانه كطفل 
رضيع في الآن ذاته حين طرد م الني > عريية هي 
الأخر: ى» إلى نوع من «الختان» 00 في ثقب 2 
ودحَفْضِهاء. إن أساطير ومؤويات طرد «الإلّهة الأم» أو 
«هجرتها؛ مع ابنهاء 0 'تتضمن تمايزات صارخة 1 
فروقات جوهرية؛ بل هي على العكس من ذلك تبدو 
متمائلة)» ف (هروب يسوع وأمّه ولجوئهما إلى المغارة في 
المعتقد المسيحي» يتناظر مع «هروب موسى» العلفل وأنّه من 
الفرعون المصريٌ» أو هروب سرجون الأكديء الأقدم؛ الذي 
رُمى ف النهر داخخل (سلّة». وامثير أن الأسطورة العربية عن 
طرد هاجر صوب مكة؛ تتلازم مع تحوّل هذا الوادي المجدب 
إلى وادٍ تحضب؟ وهذه إشارة مسكوتٌ عنها في تأويل طرد 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


هاجر عند الفقهاء والإخباريين» مع أنها تتضمّن كل المعاني 
التي تفجو ميو الطرد: ل 
الأرض ادي تماماً كما تُطِردٌ والناقة المّقدّسة) لعسيرَ في 
الأرض دون أن يعترضها أحد. وفي الأساطير الفينيقية التي 
استعارها الإغريق» يظهر «قَدُموس؛ (قَدْمه - في التوراة 
والإخباريات العربية) وهو يسيرُ خلف بقرة مُقدّسة لكي 
بيني » في النهاية» عبد وطيبة) عند الأثر الذي تركتةُ عندما 
. توقفت عن المسير. وهذا هو المغزى الحقيقي الكامن في 
صورة الناقة التي تُترك أو تهمل وجعلها :سائبة؛ للآلهة. 
وهذه هي «الإلّهة الأم) التي ولدت «سبع بطون أو عشراً ثم 
سُيّبت للآلهة» أو تركت تهاجر فني الصحراء لكي تنشر 
الخيضب فيها. (تركت هاجر في الصحراء مع ابنها في زمن 
كانت فيه المجاعة قد ضربت أرض عن اير النتص 
التوراتي ومباشرةٌ بعد ختان إسماعيل). 

وعلى الرغم من وجود سلسلة من التضاربات عند الفقهاء 


المسلمين» تطاول تعريف نظام «البَحِر) حيث يُدمج مع 
«السائبة والحامي والوصيلة»» من شأنها أن تكشف عن 


درجة التآكل في النظام الثقافي القديم» وربما اندثار أو انزياح. 


مفهوماته الأصلية» فإن هذه التضاربات ‏ ويا للغرابة ‏ 
تكشف في الآن ذاته عن ثراءِ خلاق ومدهش في 
التصوّرات الدينية امخيطة بالشوعّة ذات الطابع الطقوسي» 
والأثر العميق الذي تركته في ذاكرات القبائل» حيث أمكن» 
بعد مضي زمن طويل» تذكر وظائفها وآليات استخدامها. 
وفي قلب هذه الشرقة؛ 0 (نُضْد عِرق) الجمل أو 
الناقة وشرب الدم» تفادياً لموت مُحقّق من العطش جراء نفاد 
ماء المهاجرين؛ كما نُظرَ إلى محوًا 0 هذه والعادة» إلى وعادة 
غذائية» سرعان ما دخلت مائدة طعام القبائل المهاجرة» على 
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الناقة وفصيلها 
«... وبعث الله صالح تبيًا إلى 
ثمود. قالوا يا صالح أظهر 
لنا من هذه الصهرة ناقة. 
فاستفاث يربو فتحرّكت 
الصخرة وتململت وبدا متها 
آنين ثم اننصدعت من بعد 
كمخّض وظهر منها ناقة. 
فضربٌ قيدار عرقويها 
قفتحرهاولاذ م«السَقُبُْه 
بصخرة فلحقه بعضهم فقتله 
وفرّق لحم الناقة». 
«. ودخلٌ صالح القرية فلما 
رآه الفصيل بكى حتى سالت 
لموعه». 
«. وكانت الناقة تطلع ظهر 
الوادي فتهربٌ منها أغنامهم. 
وتهبط إلى بطن الوادي فكانت 
المواشي تنفرٌ منهاإذا 
رآتها..». 
(نصوص: الطبري» ,١69 :١‏ 
ا المسعودي: 1١61/7‏ 
الثعلبي النيسايوري: ل 
ا 


شفيقات قريش 


طف 


أنهماء معاء من بقايا بمارسة سابقة حرص المشرّع على إعاقة 
أي اقتراب منهاء أو بدرجة أقل؛ الإفراط في استمراريّتها 
بعدما جرى تخطي الدوافع والبواعث. ولذلك فإن تحليل 
سائر مواد هله الشرعّة» يستلزم عودة منظمة لروية المماهاة 
البارعة؛ بين ممارسةٍ اضطرارية مُتسرّية من عصر المجاعة» ويين 
ممارسة موازية قوامها شقٌ أذن الناقة» ثم طردها مع فصيلها 
(ابنها)؛ بصفتهما مادتين أصليتين تخصّانء على نحو غير 
متوقع؛ حلم الجماعة باليضبء والذي عجرت عنه القبائل 
في مؤوياتها وقصصها وحكاياتها أو أشعارها وأخبارها. بهذا 
المعنى فإن مَرْوية مُق يعقوب» قد تكون من مَرُويات 
«مجتمعات الإبل؛ لا «مجتمعات الخراف»», وبالتالي فإن 
التوراة لم تفعل أكثر من تسجيل هذه المزوية وإعادة 
تنُسيبها» ضمن التشريع الديني اليهودي كمزوية تخص بني 
إسرائيل لا العرب. 


ومن المحتمل؛ في هذا الإطارء أن لتأكيدات علماء الآثار 
بأن الختان كان ممارسة رَعُوية تخصٌّ جماعات سامية 
(بدوية) غربية (من الجزيرة العربية) أهمية استثنائية في سياق 
فهم مضمون أسطورة ختان إسماعيل وشَّوْم أذن الناقة» إِذْ 
عثر علماء الأثار في موقع (تكة كورا) شمال العراق» على 
نموذج صخري من «عضو الذكورة) مختونأء وهو يعود 
بحسب ما نقل هاري ساكز (عظمة بابل: )7١١‏ إلى نحو 
"76.0 ق.م. أيّ إلى ما قبل العهد الأسطوري 
لإبراهيم وموسىٍ كما تحدئت عنه التوراة. لقد أنهى هذا 
الاكتشاف جدلاً عقيماً كان يدور بين المؤرخين والعلماء 
حول وعصر الختان الإبراهيمي) الأسطوري بإعادة وضعه في 
عصر سابقٍ لظهوره. وإذا أخذنا ملاحظة هاري ساكزء 
السَديدة القائلة: (إن الختان لم يلعب» قَعلْ في حياة 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


السومرتين والبابليين أي دور تقريبا» نظراً لأنهم لم يكونوا 
يمارسونه) فإن هذه الممارسة» يجب أن توضع» في هله 
الحالة» ضمن إطارها الصحيح: بصفتها ممارسة طقوسية 
تخص الجماعات الرّعويّة الهَلِعَة من الجدب والجفاف 
والقحط. وبيئما كان السومريوت والبابليون يعيشون في مدن 
مزدهرة وثرية» ويعرفون نمطا من الحياة المدنية المنظمة» كانت 
الجماعات السامية الغربية (بدو الجزيرة العربية) تجوب 
البوادي بحثاً عن الطعام وتقوم بمهاجمة ثغور الامبراطورية 
البابلية» حيث إنها تركت,ء هناك؛ وفي موقع من مواقع 
صداماتها المحتملة» وتُصياأً صغيراً عن هعضو الذكورة)» 
الذي يَكَنّفُ دلالياً فكرتها عن الخيضب باعتباره تناسلاً. 

وثمة في هذا السياق» دليلٌ لغوي ؛ ثمين لطالما د 
استخدامه لا من قِبَلِنَا نحن المعاصرين» وما من جاتب 
القدماء كذلكء؛ نعني المثل أو المأثور العربي القديم» الذي 
يُقَسَم العالم إلى طبقتين أو صئفين من البشر: «أهل المدّر 
وأهل الوّبر». 


في رأيناء لا تعني كلمة «مَدَر): المطر (كما نقول: كان 
المطو مِذراراً أيّ غزيرا) كما لا تعني بالضبط القاطنين في 
المدن حيث نقوم؛ طبقاً لهذا التقسيم؛ بوضعهم في تقابلٍ 
دلالي مضاد لقاطني البوادي من أهل الوّبرء بل تعني على 
وجه التحديد: القُأُف. وهذا رأي ابن منظور وجمهرة علماء 
اللغة القدامى فأهل المدر تعني (أهل المُلْقَة». إن تمييز سكان 
المدن, وتنْسيبهم إلى صورة نمطية بصفتهم وأهل قُلَفَة: أي 
أهل مَدَرِ يتوافق مع ملاحظة ساكز بهذا الشأن, لأن سكان 
مدن سومر وأكد وبابل لم يكونوا يمارسون الختان» وفضلاً 
عن ذلك» فإن هذا التنسيب يجعل من «الختان» موضوعاً 
صراعياً يكرّس الصورة التقسيميّة النمطية للعالم القديم. 


يخض 


ختان إبراهيم 
«.- قال النبئ : الكت 
إبراميم بقدوم وقد فُسرت 
قدوم هذه بأنها ثنية بالسراة 
سراة عسير ‏ كماأنها 
موضعٌ على مبعدة ستة أميال 
من المدينة وفي الصحاح: هي 
موضممٌ وقسّم: : موضع ياليمن. 
ولكنها فُسرت ايضاً كاداة. 
والقدوم أشبه بالسكين 
المصنوعة من الحجرس». 
(نص ابن منظور وياقوت) 


يتصرف - 


شقيقات قريش 


المَتّر (أهل المدَرَ واهل 
الوير) 


«... وف المَقّل الام من مادر. 
وهى جد بني هلال. ولي 
الصحاح هو رجل من بني 
عامر ين صعصعة. 
ويُقال للرجل الذي لا يَمْتسِحٌ 
بالماء ولا بالحجر أمَدّرٌ 
والامدر: الاقلف. 
والعرب تسمّي القرية المبنية 
بالطين واللبن: المَدّرة ومَدر: 
قرية باليمن وأهل المَدّر: أمل 
القرى والأمصار. 
وفي حديث إبراهيم النبيّ: أنّه 
يآتيه أبوه يوم القيامة فيساله 
أن يشفعٌ له فيلتفت إليه فإذا 
هو يضبعان أَمْشَرّسه. 

(أبن منظور: لسان, مادة 


-- 


مَدر) 
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وسترى تالياء كيف أن الختان لعب دوراً موعوزيا فى النزاع 
بين الجماعات وفي قوائم الأنساب العربية والعبريّة. تعني 
كلمة (الامْدّر: الاقلف. وقد وَصَمْ العرب الجماعات 
البدوية من «مجتمعات الإبل؛ الممتَيعَة عن ممارسة الختان 
ب ١بني‏ مَذراء». وفي الحقيقة فإن «مجتمعات الإبل» لم 
تكن موحدة النظرة في ما خصٌ مسألة الختان حتى عشية 
ظهور الإسلام. فقد كشفت «معركة أحد) بين المسلمين 
والوثنيين من قبائل ثقيف وقريشء أن بين القتلى من 
المشركين «قُلْقَأً» مع أن أكثرية من هؤلاء كانوا يمارسون 
الختان. وفى قائمة أنساب القبائل المنتسبة إلى «هلال) نجد 
أن اسم الأب الأعلى لهذه القبائل يُدعى «مادر أيّ: 
الأقلف: وهي إشارةٌ لا تماريها العين» بأن نسب القبيلة التي 
عرفت ب «بني مادر يندرج في إطار توصيف حالتها 
القديمة) يوم كانت من دأهل المُلْمَة). ويبدو أن القبائل 
تركت فضلاً عن الأدلّة اللغرية عن حقيقة أنسابها الممُخئلة 
مواضع وأماكن خلّدت هذه الذكرى عن النزاع الذي دار» 
أصلاًء حول الِْضب من خلال رؤية طقوسية إلى الختان؛ 
ومن هذه المواضع أسماء قرى يمنية ذكرها ياقوت الحمويٌ 
فى معجمه عرفت ب همَدَر)ِ بمعنى: الأرض القاحطة». 
لمجيبة» أيّ: «القلْفاء, وهذا هو في رأينا ‏ الأساس 
الصحيح لتقسيم العالم القديم كما تخيلتةٌ القبائل. 

وهناك شاهد لغويٌّ مثير آخرء يُدلُلُ على الفكرة ذاتهاء 
ويصِكٌ في الاتجحاه العام لفكرة انعدام وحدة النظرة» بين 
الجماعات البدوية إلى الختانء نعني كلمة (تضراني) 
وونصارى». 


لقد شاع بين القدماء. وكذلك المعاصرين» وحتى بين 
مسلمي الدعوة الإسلامية؛ أَنَّ اللقصود من كلمة «نصراني» 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


التي تُطلق على فرقة من المسيحيين أو على المسيحيين بعامة؛ 
الإشارة ضمنا إلى مدينة الناصرة المعروفة في فلسطين المحتلة» 
بل هي اشتقاق منها كما ذهب اللغويون القدماء» وهذا غير 
صحيح. وإذا كان هناك من يزعم أن كلمة وتضْراني) من 
الناصرة» فإن الواقع يُفَْدُ هذا الزعم الف إذ يتوجب علينا 
أن نُسمي ‏ في هذه الحالة ‏ كل مسلمي الناصرة بالاسم 
نفسه فنقول عنهم «نصارى؛ وهذا غير معقول. وقد ضف 
ابن منظور هذا الرأي الذي طرحه كبار علماء اللغة الذين 
ربطوا بين اسم الناصرة «المدينة) والمسيحيين فيها. 
تعني كلمة «الأنصره عند العرب «الأقلف». وفي حديث 
لنب يَكِدِ يَرِدُ قوله: (لا يؤْمَنكمُ أُنْصَر أي: أقلف. 
قال شاعدٌ جاهلى يصفٌ ناقَتَيِه وقد طأطأنا رأسيهما من 
التعب والإعياء: ١‏ 
«فكلتاهما خّت وأشججدت رأمها 

كما أشجّدت نُضرانة لم تََتَفٍء 
وتدليلاً على عمق التمايز والانقسام لا بين «(مجتمعات 
الإبل؛ و«مجتمعات الخراف) وحسبء وإنما كذلك بين 
«الختونين) و«القُلْف» بكل ما يعنيه ذلك من تشابكات فظة 
ومزعجة مشوّشة للفهم؛ فسوف أسوقٌ هذا المثال» لأجل 
البرهنة على نمط زائف رائج حتى في ثقافتنا العربية 
المعاصرة» ونظرتها التقليدية إلى ماضي القبائل. 
لقد اشتهرت إحدى القبائل العربية المعروفة باسم (بني 
عذرة» بما دُعيّ اعتباطاً ب «الحبٍ العذري»» حتى خرج 
علينا المؤلفون التاريخيون والأدباء العرب» بتعايير تدمج دمجاً 
مُفْرِطأ في الأريحية والتساهل بين القبيلة وبين اصطلاح 
«الحبٌ العذري»» حيث بات أمراً مفروغاً منه أنهما شيء 
واحد. و في هذا الإطار» تصديق مزاعم أدبية قديمة عن 
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بنو عذرة 
جرير: 

عَمَرْابنُ مُرّة يا فَررْدَقٌ كيْنَها 
الكين: لحم الفرج. والعٌذْرَّة 
وجع الحلق من الدم وذلك 
الموضع يسمى عذرة - 


امف 


وحبٌ عذري» ارتبط باسم قبيلة «بني عذرة؛ كأن ما من 
قبيلة أخرى عرفت مثل هذا الحب؟ الذي صار حكراً لها, 
وأَنّ سائر القبائل الأخرى لا تعرف سوى «الحبٌ الدنس»» 
وهذا غير منطقي. ولأننا نعتقد بنسيان الأصل البعيد للاسمء 
وهو توصيفٌ لخالة القبيلة أكثر بما هو تعبير عن امتلاكها 
لامتياز يَرفمٌ من شأنها بين القبائل» فإن رد الاسم إلى معناه 
سيكون أمراً ملحاً. تعني كلمة «عذْرة»: الختان» ومنها جاء 
اسم القبيلة» التي انْدٌسبت؛ شأنها شأن القبائل الأخرى, إلى 
ذكرياتها عن طفولتهاء فتسمّت باسم أب أعلى. قال 
الشاعر: 
في فتيةٍ جعلوا الصليبَ إلههم 
حاشايّإني مسلمّمَغذوز. 
والعَذْرَهُ والإعذارٌ والعذيكء كلهاء بحسب معاجم اللغة 
العربية القديمة: طعام الختان. وفي حديث للنبيّ أورده ابن 
منظور قال وَكك: «الوليمةٌ في الإعذارٍ حقٌ». ومن الواضح 
تمامأء أننا أمام تقليدٍ عربي قديم عرفته الجماعات العربية 
الأولى» أساسةٌ إقامة مأدُبة طعام للمختون» وهو ما يوطد 
فكرة ارتباط قطع القُلْقَة بطقوسية الطهارة والخيِضب. 
وكانت القبائل جَزياً على تقليد من تقاليدها تَخْتنُ ما بين 
(عشر سنوات وخمسٌ عشرة سنة)» وفي بعض الموارد 
الإسلامية يَرِدُ قول للنبئ ك9: كنا أعذارَ م واحد» بمعنى: 
ًا في عام واحد. وئمة أكثر من رواية ث تشير إلى (أنَّ النبي 
ولد مَغذوراً مسرورا) أيّ: 0 مقطوع السرّة. كما يُقال 
في اللغة: أغذِروا للقوم» بمعنى بمعنى: أولموا لهمء »أو أقيموا لهم 
مأدبة طعام. ويبدو أن مأدبة طعام الختان دخلت في هجاء 
القبائل: وقديما هجا شاعرٌ جاهلي قبيلة ربيعة وعيّرها 
بالمجاعة. قال: 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


دكل الطعام تشتهسي ربيعة 

الخراس والإعذار والتقيعّة). 
بهذا المعنى فإن كلمة هعَذْرَة التي صارت اسماً لأب أعلى 
في قوائم الأنساب العربية» يمكن أن تحال إلى توصيف قبيلة 
لنفسهاء تمايرت داخل ومجتمعاث الزبل» كونها من القبائل 
المختولة. 
يَرِدُ اسم «بني عَذّرَة» لأول مرة» في نقش معروف لآشور 
بانيبال نحو 8614 ق.م. في صورة «بر ‏ عَذْري» والتي 
قرئت من قبل علماء الآثار على أساس أنَّ وبر هي الكلمة 
العربية الجنوبية ذاتها بمعنى (ابن» بني) كما قرئت (عدري) 
(عذري): عَذُرَة. وفي الواقع؛ فإن اسم «عذراء «عَذْرَة أو 
«عَذْرَة» هذا لا يزال محفوظاً قبل تاريخ النقش الآنف في 
صورة اسم لموضع قديم في بلاد الشام, على طريق تدمر هو 
(عدرا)» تمَاماً كما هي صيغته القديمة (من دون نقطة فوق 
الدال), بما يدعم وجوداً حقيقياً لقبيلة عربية من القبائل 
الأولى» كان لها ذات يوم شأن كبير لارتباطها بفكرة 
الطهارة الدينية. 
تنسب (عذرة) في قوائم الأنساب العربية ولوائحها إلى 
«قُضاعة» اليمنية الأصل والعدنانية النشأة» وكانت ديارها 
م 0 فيهاء ./ وادي 0 حتى أيْلّة قبل 
«عَذّْر» بمعنى رف اع حي العرت كلمة «عذراء» وبه ميت 
كل امرأَةٍ بكر لم يَنْسَسْهًا رجل. وبحسب ابن منظور (مادة 
علر) فإن «العُذْرَة» تعني هنا البكارة وقد استُخدم التعبير 
للإشارة إلى نوع من (القطع) الرمزي لأن المرأة إذا حفِضَت 
(والخمّضٌ: الختان الأنئوي) قُطعت «نواتها) وقد افترضٌ فقيه 
إسلامي مرموق هو ابن القيّم الجوزيّة (ت نحو ١59١‏ م.) 


فق 


جردر 

(ربيعة الجوع: هو ربيعة بن 

مالك بن زيد مناة بن تميم 

وهم ربيعة الجوع: ' 

يُحَالِفَهُم فقرٌ قديمٌ ومذلة 
ويثس الخليطانٍ المذلّة والفقرُ 

قصبراً على ذل ربيع بن مالك 
وكلّ ذليلٍ خيرٌ عاد الصبرٌ) 


شقيقات قريش 


يفف 


في كتابه (أحكام المولود) أن خختان المرأة قد يكون مُتَضَّمِناً 
لنوع من العلامة على عبوديّة المولود» تماماً كما هو الحال مع 
العبد الذي تكوى جبهته أو تُقطع أذنه أو يُجدع أنفه 
كعلامةٍ على استرقاقه (حتى إذا أبقّ رُدّ إلى مالكه بتلك 
العلامة)» وهذا رأي جريء غير مألوف في تأويلات الفقهاء 
للختان. وبهذا المعنى فإن عبارة «قضٌ خمتم العذّرية» لا تشير 
إلا إلى موضع الختنء لأن كلمة دخاتم؛ هنا هي ذاتها 
الكلمة الحميرية بمعنى «البَظر) وليست قلباً في الحروف 
لكلمة (ختن) (خاتم)» وقد استخدمت قدياً كاستطرادٍ في 
توصيف الختّان الأننوي بما هو قطع لمُلْمَة البظر. قال ابن 
الأعرابي : (وقولهم: اعتذرتٌ إليه هو قطعٌ ما في قلبه. 
والعذّرةُ كل رملٍ لم توطأ». 


تشير دلالات الكلمة؛ بإجمالهاء إلى أَنَّ الملقصود منها هو 
«القطع». فكيف تبلور مقهوم القدماء ثم المعاصرين من العرب 
والمستشرقين لهذه «العُذْريّة» كتعبير عن (الحبٌ العذري» 
وللأشعار التي ارتبطت به» وحيث زعم على الدوام» أن هذه 
القبيلة اشتهرت بأن فتياتها وفتيانها لم يعرفوا وحباً دنسا»؟ إِنّ 
فهماً أفضل وأدقٌ لمعنى الاصطلاح الشائع «الحبٌ العذري؛ 
بكرن كا عير رض كئذة اختراني موكيا الأصلي 
عيافات وئنية؛ أيّ: على نوع من الظهارة (وحتى اليوم 
يسمي العراقيون كلمة ختان ب الطهور -). ولما كان النتان» 
كما لاحظناء يتضمن معنى الطهارة هذا من دنس القحط 
والجدب, فإن دلالة الطهارة والعُذّرية ستكون دلالة راسبة في 
ثقافة القبائل كمفهوم ديني: أخذت طريقها نحو التطور لتعني 
الحب الطاهر (الحب بلا دنس). 


في هذا الإطار دارت أسطورة طرد (الإلّهة الأم) هاجر وابنها 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


إسماعيل؛ مثلما دارت مزوية التوراة عن (محقٌ يعقوب)» 
وهما معاً تلتتحان إلى العلاقة الوثيقة بين الطعام والختان من 
جهة وبين الطهارة والخيِضب من جهة ثانية. والمثير أن برنال 
(أثينا السوداء: )١55‏ نقل رأي عتاه؛عة امهطه:38 القائل إِنّ 
اسم (هاجر) مشتق من الجذر م53 الذي يعني باليوتانية 
(يهيمء يهاجر) وأنّ أسطورتها ممائلة لأسطورة الإلهة اليونانية 
(هيرا). لكن برنال وآستور لم يفعلا شيئاً وهما يفترضان 
هذه الصلة. أمَا ابن منظور (لسان» 4: )١١‏ فقد رأى أن 
العرب أجازت - قدياً أن يكتب اسم وهاجر» (أجر)» 
وهذه مقاربة لغوية هامة قد تسلّط الضوء على الطريقة التي 
انتقلت فيها أسطورة الإلّهة الأم عبر الفينيقيين إلى كريت» 
من موطنها التاريخي: الجزيرة العربية. وقد يكون الأصل فيها 
مؤوية قديمة عن البقرة التي ظلّ (قدموس) (قدْمَم يمشي 
خلفهاء متبعاً أثرهاء كما يتبعٌ الفصيلٌ (ولد الناقة) أثر أمّه. 
هله العبادة الموغلة في القدم للناقة» هي الأساس الذي 
نهضت عليه أسطورة طرد (إسماعيل وهاجر» والتي جرى 
فيها دمج أخبار تاريخية عن هجرة قبليّة» وولادة جماعات 
جديدة في (مجتمعات الإبل) ومن ثم» حدوث تمايزات 
وانفصالات باعدت بين أنسابهاء مع أخبار ومواد أسطورية 
تتصل اتصالاً وثيقاً بطقوسية (يَجِر) أذن الناقة وطردها مع 
ابنها. 


رففا 


آجر هاجر 
«بيّن ميخائيل إستور أن 
قصة إيى وزيوس وهيرا 
تشبه القصة الساميّة لهاجر 
في الكتاب المقدس. ريررد 
إستور كذلك فقرة لافتة 
للنظر من سفر إرميا وهي أن 
مصر بقرةٌ جميلة ولكن ذبابة 
من ذباب الماشية هاجمتها 
من الشمال وهي توحي أن 
المستمعين الإسرائيليين لهذا 
النبيَ كانوا على معرقة 
بالحكاية الشعبية.». 
(مار ذن بر نال :لقمعظ8 .34 
ممعطلة عامجاظء 156) 


1" 
حول مسألة ملكي صادق ‏ 7 


لم تئر كلمة أو اسمء في «التوراة» من الجدل والخلاف حول 
المحتو ىَ الحقيقي لهاء مثلما أثار ت كلمة «ملكيصادق» التي 
عَدّها سراح الكتاب المْقدّس لليهوديّة اسماً. فيماء على الضد 
من ذلك ارتأى تُقَاد النّص التوراتي أنها «كلمة» أو وجملة 
غامضة) أسيء فهم محتواها عند ا 
الإرميئّة إلى العبرية ثم العربية. وتفاقمت المشكلة سوءاء حين 
جرى؛ وفي مراتٍ عدّة في الدراسات الكتابية الغربية والعربية؛ 
تبتي بموذج سقيم في التأويل التَصّيء يقومٌ على إدراكِ مترّمت 
ومفتقد للترابط؛ لسائر إشارات التّتص؛ جرى فيه طمسٌ 
عشوائي للعلاقة بين هذا النصّ ونظائره في الكتابات الإخبارية 
العربية. وفي هذا النطاق اقترح كمال صليبي (التوراة جاءت 
من جزيرة العرب: )١98‏ ترجمة أخرى من العبرية للمقطع 
الذي وردت فيه الكلمة, ليتسنى إدراك فحواها على نحو 
أفضل» ويموجب هذا العمل مت مكافأة الكلمة بجملة طويلة 
نسبيأء جعلت من الاسم تعبيراً دالاً على الطعام. وهذا ما 
ضاعف - في رأينا ‏ من تعقيدات المسألة. 


ولأجل معالجة أخرى؛ تُعيد شبك التص التوراتيٍ (الإخباري) 
بالتقص الإخباري العربي القدمء المتوارث شفوياً والمدوّن في 
مصادر لم تصلئاء ولكن جرى الاستناد إليها من جانب 
الإخبارتين العرب» فإننا سنورد ‏ هنا مقتطف التوراة هذا 
حول «ملكيصادق» حيث يظهر الاسم لأول مرة في (سفر 


مُصَدّقَ وصدّيق 
«فقال له الفرعون ‏ أيها 
الصدّيق. يعني: فيما عبرت 
لنا من الرؤيا. قال: تزرعون 
سيع سنين دأيا». 

(الثعلبي: عرائس المجالس) 


قصة يوسقف - 


شقيقات فربش 


الأعشى: (نٍ مديح شمر 

برعش: أبي مالك) من ملوك 

حمير. 

وحارٌ التعيم أبيو مالك 

واي امرئ لم يغنة الزمن 
(ديوان الاعشى) 


أورشليم 

الأعشى: سلمء (أررى شلم) 

(طوّفتٌ للمال آفاقةٌ 
عمانٌ فحمصٌ قاورى شَلَمْ 


الغحف 


التكوين). ولكن» وقبل ذلكء لا بد من أن نفرغ من مسألة 
ليست شكلية بنظرناء تتعلق بأسلوب رسم الاسم القديم 
«ملكيصادق) لنقترح رسماً عربياً له: (ملكي صادق) تماماً 
كما نكتب اسم الملك اليمني أسعد ملكيكرب الوارد في 
الدقوش في صورة (ملك يكرب) التي استعملها عرب 
الشمال؛ وتماماً كما رسمتا اسم «أبيمالك» في صورة (أبي 
مالك). وفي هذا الإطار هناك أكثر من شهادة قديمة على أن 
علي بن أبي طالب كتب اسمه أثناء صلح الحدّئبية في 
صورة (علي بن أبي طلب) وهو رسم عربي للاسم كان 
مألوفاً باستمرار. 
يرد اسم «ملكي صادق» في (تك: 17/١14‏ - 18). 

[وعند رجوع أبرام بعد أن كسَرَ كدر لا عومر 

والملوك الذين معةع خرج ملك سدوم لملاقاته إلى 

وادي شوى ‏ وهو وادي المللك -. وأخصرجج 

ملكيصادق ملك شليم خبزاً وخمراً لأنه كان كاهناً 

لله العلي. وبارك أثرام وقال: 

«على أَبرام بركة الله العل خخالق السماوات والأرض. 

وتبارك الله العلي الذي أسلم أعداءكَ إلى يديك» 

وأعطاه رام الْعُشْرَ - كل شيع]. 
هذا هو المقطع الوحيد في التوراة» الذي تَرِدُ فيه (الكلمة) أو 
الاسم وبرسمهٍ القديم: ملكيصادق» وهو رسم عربي جنوبيّ 
مألوف في الكتابات اليمنية القديمة. ولأن النّص يدور في 
نطاق عودة من حرب ولقاء بين أبْرام (العبراني) مع ملك 
سُليم» فإنه يدور كذلك حو نظام الغشر». فالمنتصرٌ عاد 
بالغنائم وأعطى العُشْرَ من كل شيء. إن أطروحتي الرئيسية 
في هذا الكتاب» إلى جانب مسألة الاأنساب ومائدة طعام 
الجماعات القديمة» تستندٌ إلى الفكرة التالية: إِنَّ الجوانب 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


الجوهرية التي يتعينٌ صرف الانتباه نحوهاء داخل النّص 
الإخباري التوراتي» يمكن أن تُفهم على نحو خحلاقء إذا 
جرى تفهم مُنظم للبنياث الموروثة عن ماضٍ ثقافي موغل في 
لدم على أنها تخصٌ أساساً سائر الجماعة العبرانية الأوا لىى 
قبل تمايزها وتفكك ولا وليست بنيات معرفية مستقلة 
أو خاصة بشعب بني إسرائيل القديم والزائل. وهذا ما 
يكشف عنه بجلاءٍ قل نظيرةٌ» محتوى النّص الأنف الذي 
يربط بين عودة أثرام (إبراهيم) من الحرب ظافراء وبين أداء 
العُشّْر من كل شيء (من غنائمه) ثم تلقي البركة من كاهن 
مقاطعة صغيرة تدعى في التوراة (شليم) (ديار بني سليم)» 
بما يعني أن أَبْرام العبراني (إبراهيم) وسلالته: كانوا يعيشون 


في إطار نظام ثقافي لم يكن من ابتكارهم» بل كان سائداً 


حين وصل إلى «أرض كنعان؛ حيث حدثت المجاعة طِبقاً 
لفحوى السردية التوراتية. ولذا فإن الإشارة المهمة للغاية في 
هذا النتص ليست اسم ملكي صادق بل كلمة «العُشْر التي 
تعر عن «نظام العشور» الذي سنبرهن على أنّه كان من 
أساسات النظام الثقافي العربي القديم في الجزيرة العربية» وقد 
تبلور في بعض الحالات كشوعة تتّصل ب «الضرائب الدينية». 


أ عشور مكة 

تحدئت سلسلة من الأخبار والؤويات والأساطير العريية عن 
نظام العشور وصلته العضويّة ببدايات الاستقرار» قبل أن 
تضرب المجاعة الكبرى (مجاعة مكة) أو «أرض كنعان» 
حلقات هذا الاستقرار وتفتّتهاء وهذا ما يمكن دعمهةٌ عبر 
قراءة «تاريخ المجاعة) كما رواه الإخباريون باقتضاب في 
أخبارهم عن مكة. تظهر صورة هذا الاستقرار البذئي» في 
المزويات العربية؛ على نحرٍ يصعب تقله خارج لغة الخطاب 
الأسطلوري» فقمكة مكان مجدذب يتحوّل د وبعد 


يفف 


شقيقات قريش 


الستميدع 

قال طفيلٌ بن عوف القَنّوي: 

وفينا ترى الطّولى وكل سَمَيْدءٍ 

مدرّب حرب وابِنٍ كل مُدّربٍ 
(الأشباه والنظائر: 45) 


نمف 


وصول هاجر وإسماعيلء إلى مكان حَضْبٍ تتزاحم حوله 
القبائل بالمناكب؛ متدفقةً من جنوب قاحط نحو شمال 
مزدهر. ويبدو أنَّ هذا التزاحم بين الشعوب والقبائل» حول 
مكة بما هي وموطن استقرار» جلب معه نظاماً ثقافياً جديداء 
وأشكالاً من تنظيم الحياة الاجتماعية والدينية؛ في أساسها 
العمل ب «العشورة؛ الذي تُشير صورته الأولية في (التورا© 
إلى أَنّه كان نوعاً من الضرائب العينيّة التي فرضتها الجماعة 
المنتصرة على القادمين إلى مكة للاستقرار أو الحج. وفي 
صدد هذه النقطة» فقد روت المصادر العربية أخحباراً 
ومؤويات وأساطير ترتبط بوصول إسماعيل إلى مكة مع 
أخوال أولاده من جُرْهُم حيث نشأ نوع من تقاسم للسلطة 
في المكان الّمدّس بين العماليق (العمالقة في العوراة6 
وجَرْهُمء وهو ما يمكن اعتباره نمطا من ازدواجية للحكم 
فرضه الصراع حول المكان الخصبء والذي انتهى بعد 
حروب طاحنة إلى تسليم العماليق بوجود جُرْهُم في 
السلطة؛ كشريكِ وكمنافس قويّه ويقول الأزرقي (أخبار 
مكة؛ :١‏ 87) ناقلاً رواية ابن إسحق وآخرين: أن جُوْهُم 
وصلت مكة: 

«نأقاموا مع العماليق وكان لا يخرج من اليمن قومٌ إلاّ 

ولهم ملك يقيم أمرهمء وكان ذلك سُنّةٌ فيهم ولو 

كانوا نفراً يسيراً. فكان المضّاض بن عمرو ملك 

جرْهُمٍه وكان السميدع ملك قطور. فتَرّل المصّاض 

أعلى مكة وكان يَعْشُّر من دخلها من أعلاها. ونزل 

السميدع أسفل مكة وكان يَعْشّر من دخل مكة من 

أسفلها». 
أمَا ابن الأثير (الكامل؛ :١‏ *ه - لايدن) ونقلاً عن ابن 
الكلبي فيرى أن «الملك الضحماك؛ هو الذي أرسى نظام 
العشور إِذْ: 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


«سارٌ بالجور والعسف وبّسَط يده في القتل وكان أُوَّل 

من سن الصَّلبَ وأوّل من وضع العشوره. 
والملك الضححاك هذاء الذي تكثر الأخبار عنه في روايات 
القدماء من دون أن نعرف عنه أيٍّ شيء تاريخي. يُعدٌ عند 
بعض الإخباريين من ملوك مَعدٌ. ففي رواية منقولة عن الزيير 
عن مكحول دوّنها الصالحي الشامي (سيرة خير العباد: 
028 

«أغار الضححاك بن معد على بني إسرائيل في أربعين 

رجلاً من معد عليهم دراريع الصوف خاطمي خيلهم 

بحبالٍ الليف فقتلوا وسبوا وظفروا». 
وييدو من وصف الأزرقي؛ الدقيق وألنموذجيء لشكل توزّع 
السلطة بين القبائل المتزاحمة لأجل فرض نفوذها في مكة 
على جانبي الوادي الخْضبء أن نظام العشور ارتبط بوجود 
«سلطة دينية» وإِنْ كانت مزدوجة. كما يُفهم من روايته ل 
القبائل الخاضعة أدّت العُشْرَ من أموالها. وبهذا المعنى» فإن 
برام (إبراهيم) العبراني» يكون هو وأولاده قد خضعواء هم 
أيضاً لهذا النظام» الذي استمر طويلاً حتى عهد قصيّ جدّ 
النبي (نحو ٠.6٠١‏ م.) بحسب رواية المسعودي (؟: كالم 
الذي ينطع بأن. نظام العشور ظلّ معمولاً به حتى بعد 
سقوط حكم جُرِهُم وصعود خرّاعة وقريش: 

«وكانت ولاية البيت - الكعبة ‏ في شرّاعة ثلاثمائة 

سنة. واستقامٌ أمر قصيّ وعشّر على عَنْ دخل مكة 

من غير قريش». 
وهو ما يكفي لتوضيح المعنى» الذي ينطوي عليه نعلا الغشر 
ببعدو الديني المرتبط بالمكان الْقدس. وفضلاً على هذه 
الإشارات الشتسبة هناك كثرة من المؤويات التي تدور في 
النطاق ذاته. إن قراءة أخرى, مغايرة للنّص التوراتي» يُشْبَك 
فيها الجانب الإخباري مع نظائره في كتب الإخباريات 


/ 


الضكاك 
د. بيوراسب - ملك الفرس ‏ 
وهى الازدهاق الذي تسمّيه 
العرب: الماك وآفل اليمن 
يتُعون أنّ الضحاك متهم 
وأنّه آأول الفراعنة وكان ملك 
مصر لمًا قدمها إبراهيم 
الخليل. والفرسٌ تذكر أنّه 
منهم وتنسبة إليهم وأنّه بيو 
راسب أبن أروندا سب». 

(ابن الأثير: :١‏ 037) 


شقيقات قريش 


و4 


العربية» تسمح وحدهاء بفهم أعمق وأفضل» لأن ملكي 
صادق الذي أخدّ (العُشّر من كل شيء) عندما التقى أبرام 
العبراني» يصبح في هذه الحالة صاحب سلطة دينية ة تقوم 
بغرض الضرائبء بما أنّه كاهن شليم. ولعلنا عبر هذه 
الممائلة الشيّقة بين الئُصين التوراتي والعربي» نقوم» تلقائيا 
بمنع أي تشوش في مفهوم العشور وإعاقته» بل ونتمكن من 
ضيطه وإعادة اكتشافه 4 كنظام مندثر وهذا أمر حيوي في 
تَقُنية تحليليّة مطابة. 


ولذلك سنقوم؛ لهذا الغرض؛ بتفكيك أسطورة تخصٌ 
شخصية خيالية طالما دارت الشبهات حول ور مزعوم 0 

في تاريخ الصراع على مكة. مُعيَبرِينَ هذا الأمر لَك المسألة 
لأجل بلوغ المقاصد التي هدفت إلى الإخبار عنها مَزوية 
إبراهيم وملكي . صادق» بل وإلى إبرازها بصورة متعئكدة) 
ولكن مدركين أشدٌ الإدراك في الآن ذاتهء أن هذه التَقّْنية 
الجامحة والمتُطلْبة تفتقر» مع ذلكء إلى ما هو مألورف عادةٌ 
في التحليلات غير 0 حيث يسيدٌ مُعالج النتصوص» 
على الخطى ذاتها التي يرسمها له السرده مُتَقيّداً بحذر 
واحتراس مجالغاً فيهما إلى أقصى حدّء من الانزلاق وراء ما 
هو هائشي وقشخيط بالنضوض من الخارج. .ما اتتخاول 
المصبول غليه من لمار اتاج عير هله الإأنية بعل في 
تحقيق انتقالِ سلس وشفاف, من السشرد التوراتي إلى السرد 
العربي القديم؛ وبالعكسء والنفاذ إلى البنيات المتمائلة 
والمتوازية» وهذا ما نرتئي أنه سوف يُزعزع بصورة غير 
متوقعة» كل الأساس القديم والمتهالك» والذي قامت به حتى 
الآن» قراءة تقليدية سقيمة رأت إلى النّص التوراتي كما لو 
كان معرفةٌ مستقلة بعالم خاص ومُغلق. وفي منحئ آخره 
سيكون أمراً مُتمَبَلا إلى أبعد حدّء بالنسبة إليناء» أن نجرف من 
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أمامنا كل التدفّقات السردية: الشيّقة والمْصَلّية» في النّص 
الإخباري العربي القديم عن الشخصيات الأسطورية 
والخيالية» وبالتالي كل ما يبدو في نظر قرّاء التاريخ حقائق 
شبه ثابعة أو راسخة. وكمثال على ذلك إعادة إدراك 
شخصية لأبي رغال) الذي يُصِوّر في المؤويات العربية 
كخائن؛ اشترك في حملة ابرهة الحجبشي للاستيلاء على 
مكة. ولكن ما الصلة بين ملكي صادق (التوراتي) وأبي 
رغال (العربي)؟ 


- عشور أبي رغال في الحجاز 
بوضعنا لنظام العشور الذي أشارت إليه التوراة» داخل 
النسيج السورّدي ذاته الذي يجمع روايات التوراة وكتب 
الإخباريين العرب» فإنتا نكون قد وضعنا المغزى الخاص 
بوجود شخصية ملكي صادقء داخل الإطار الحقيقي 
والتاريخي وهذا يستدعي الكلام عن أساطير أبي رغال. 
تقول الرواية العربية: إن أبا رغال» الذي يُعرف في الأدبيات 
التاريخية بكونه دليل حملة أبرهة الحبشي على مكة (8؟ه 
م.)» ويسببها وصِع بالخيانة ورُجم قبره كما يُزعم» كان قد 
قدَّمِ للمحتلّين الأحباش ما يلزمهم من خدمة للوصول إلى 
مكة وهذا ما تقوله رواية ابن هشام في (السيرة» :١‏ 47): 

«فبعثوا معه أبا رغال يدلّه على الطريق إلى مكة: 

فخرج أبرهه ومعه أبو رغال حتى أنزله الممكْس فلا 

أنزله به مات أبو رغال هناك فقرجمت قبره العمرب» 

فهو الذي يرجم التاس بالمقئس». 
هذا ما تقوله الروايات التاريخية استناداً إلى ابن هشام. لكن 
الأساطير القديمة لا تقول بذلكء. بل هي تضع (أبا رغال» 
في عصر آخر وتجعل منه وعشّارأ من عشّاري الحجاز» كما 
يرى المسعودي (7: )٠١١‏ الذي يقول إن وأبا رغال» كان 


خف 


أبو رغال 

«المسعودي: وفي طريق مكة 

بين التعلبية والهيير موضعٌ 

يعرف بقبر العبادي ترجمة 

رغال. 

ابن الاثير: وسار حتى أنزله 

بالمُفمّس. قلما نزله مات آبى 

رغال فرجمت العرب قبرّه 

فهو القير الذي يرجم..». 

(نصوص المسعودي: ؟, 

٠‏ ",ابن الاثير: :١‏ هه 


شقيقات قريش 


ابو رغال 

(نص ياقوت وابن هشام) 

«... المُعُمس: موضمٌ قرب 
مكة في طريق الطائف مات 
فيه أبى رغال وقبره يرجم 
هناك لأنه كان صاحب الفيل 
فمات هناكء (0: 188 
ياقوت): 

«فيعثوا معه أبا رغال يدِلَّهُ 
على الطريق إلى مكة فخرج 
أيرهة ‏ الحبشي ‏ ومعه أبو 
رغال حتى أنزله المُقَمّس. 
فلمًا أنزله به مات أب رغال 
هناك قرجمت قبره العرب» 
(اين هشام: :١‏ ؟"؛). 

التوراة 

العشاروئ: الخطاة. 


ينف 


يعمل مساعداً للنبي صالح نبي ثمود لجمع الصدقات 
والاموال» حتى جرى اتهامه من جانب (ثقيف» بمخالفة 
قواعد الجباية وبالجورٍ والظلم فوثبت عليه وقتلته. ويُستدل 
من بيت شعر منسوب لأمية بن أبي الصلت أن «أبا رغال» 
هذاء كان من مساعدي النبيّ صالح. وأنّه كان يتممّع 
بكفاءة وقوة شخصيّة مكنتاه من العمل كعضّارء لكنه قتل 
يسبب سوء تصرّفه. ومع أن البيت المنسوب لأمكة بن أبي 
الصلت يندرج في سياق الشّعر الموضوع, فإنه يُلمّح إلى 
واقعة قتله: 
«تقواعن أرضهم عدنانّ صُرًا 
وكانوا للقبائل قاهرينا 
وهم قتلواالرئيس أبا رغالٍ 
بمكة إِذْيسوقٌ بهاالوضياء. 

وعلى غرار المسعوديء يضع ابن الأثير وابن الجوزي (الْتَظم :١‏ 
1 في رواية متناسقة» شخصٌ «أبي رغال» هذا في عصر 
مود ونبيّها صالح» حيث عُذّبت ثمود بعد عقر الناقة المقدّسة: 

«وأصبحوا في اليوم الرابع» أتنهمٍ صيحةٌ من السماء 

فيها صوت كل صاعقة فعقطمت قلوبهم في 

صدورهم وهلكوا وكان منهم رجل بالحرّم ‏ الكعبة 

يقال له أبو رغال ‏ منعه الحرم من العذاب». 


وإلى جانب هذه الروايات» يمكن الاستدلال ببيت شعر 

منسوب لشاعر جاهلي» لعلّه من الشعر المنحول» يقول فيه 

عمرو بن دراك العبيدي أن التهمة التي وجهتها «ثقيف» 

لأبي رغال وقتل بسببها كانت التلاعب بالعشور: 

«تراني إنْ قطعتٌ جبال قيس 
وحالفتٌ المرونَ على غيم 
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وأجورُ في الحكومةٍ مسن سدوم». 


لكل ذلك لا بد من ملاحظة بعض الجوانب الخاصة برواية 
العرب لنظام العُشْر: 


١-إذا‏ كانت الوقائح الآنفة الي يسوقها المسعودي وابن 
الأثير وابن الجوزي وأميئة بن أبي الصلت وعمرو بن دراك 
العبيدي» قضلة عن رواةٍ أخرين» هي ولع كافية, بحدٌ 
ذاتهاء لدحض وتّفُنيد الخبر التاريخي افق الذي روج له 
أبن هشام في السيرة النبويّة» حيث ثُقِل «أبو رغال» 
الشخصية 0 من عصر ثمود إلى عصر أبرهة 
الحبشي وغزو مكة؛ بل وتنفي عبر رواية مصرعه على يد 
ثقيف»ء أيّةَ صلة بين وجوده وحدوث خيانة مزعومة: فإن 
إنعام الفكر في واقعة مصرعه؛ النموذجية المُشذّبة» واللأزمة 
لفك لغر دملكي صادق4: سيكون أمراً حيوياً للغاية. 

؟ ‏ لدينا في هذا النطاق مَرُوية عن (بطل) نُسِبَ إلى عصر 
ثمود نارة وإلى عصر أبرهة الحبشي تارةٌ أخرى. كما لدينا 
أساطير عن قيامه بمهمات جباية الضرائب» فهو عشّار من 
عشّاري الحجاز وقد ضرع إثر حادثة تتعلق بنظام العشور. 
ولكن وقبل أن نشرع في البرهنة على أَنَّ «ملكي صادق» 
التوراتي مثله مثل ا رغال» هو اختراع سرديء .الغرض 
منه رواية خبر عن نظام العشور القديم» سنقوم برسم صورة 
(أبي رغال) ونعوقف عند مغزى تعرّضها لكل هذا 
الاضطراب في النقل» ومغزى اتهامه بالخيانة إبّان غزو مكة. 
الغوي بفضل تَنسيبه إلى عصر أسطوريء هو في الصميم 
من ثقافة مكالة إلى رد أصل كل توترات أو تجلتقات مظهرية 


يننا 


ابو رغال 

«... لما ظهرت الحبشة على 
أرض اليمن كان ملكهم إرياط 
وأبرهة وكان إرياط فوق 
أبرهة. فلمًا نزل ابرهة 
المقمس بعث رجلا من 
الحبشة على خيل له حتى 
انتهى إلى مكة فساقٌ أموال 
تهامة من قريش وغيرهم 
قأصاب مكتي بعير لعيد 


(نص الازرقي: :١‏ 173) 
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عرضية مشحونة بالرؤى والتصوّرات الدينية؛ إلى عصر 
يصعب أو يستحيل التحمّق من وجوده» وهو إلى ذلك» في 
صميم ثقافة يؤلفٌ فيها الحقل الإشاري حقلاً خصباً 7 
صرر دالّة وموتّقة ة للوقائع والأحداث والمعتقدات. ولذلك 
استعاد العرب مراراً كما هو بين بجلاء من تضارب وتشوش 
الجور اللرسومة نوز شبه مطية كات ونعدات العرت 
يرتعش أمامهاء وقد ينتابهم الهلع من انعدام الرحمة والعبث 
واللأمبالاة والتلاعب بمصائر الآخرين فيهاء حيث يبرز أو 
يَثبئق من قلبهاء بطل (شرير) كان ذات يوم (طيبا) حتى إِنّه 
نما من الموت حين حل البغار بثمودء كما تزعم مَزوية ابن 
الجوزي. هذا البطل ١‏ المجُقلّب» الطيبء؛ والشرير» ومساعد 
النبي؛ والخائن: ودس والعشّارء والفاسد المخلاعب 
بالأموال» لا يمكن إلا أنّ تكون صورة موؤّشطرة تعوؤضت 
لسلسلةٍ متواصلةٍ من الانزياحات المتتالية. 


© وفي بعض هذه الاستعادات المتكورة» جرى وضع أبي 
رغال في مَوية عن (عام الفيل) الذي أَرّخْ به العرب لهجوم 
الحبشة على مكة بعد سقوط اليمن في قبضة أبرهة 
(أثراهام). إِنَّ تضارباً لا نهاية له في الصور الإخبارية 
المشرودة عن أبي رغالء يرجح الفكرة التالية: على غرار 
صورة الشيطان, النمطيّة في المخيال الرّغويء المقدّّس الذي 
انقلب إلى مُدَنْسء الطيّب المتحوّل إلى شريرء المَلّدك المنقلب 
إلى شيطان» رسم العرب صورة شيطان آدميّ هو «أبو 
رغال»6. هذه الاستعادة غير الواعية لصورة إبليس» الشيطان 
السماويّ؛ أحلّت صورة شيطان أرضيء في النهاية» داخل 
خبر تاريخي عن عادة رجم قبر مزعوم. مامغزى هذه 
الشَئِطنة لصورة أبي رغال؟ هل. هو مساعدٌ للنبئن صالح؟ هل 
أنجاه الله من عذاب ثمود؟ هل خان العرب؟ هل كان 
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جائراً؟ هل كان عشّاراً أم خحائناً؟ 


إن التدقيق في عادة رجم قبر أبي رغالء سوف يقودنا 
إلى فهم نظام العشورء الذي استمر على مقرية من الإسلام 
بعدما كان سائدا في عصر إبراهيم على ما تقول التوراة. 


رَجُمُ المجاعة: جغرافيا وأبطال 


إن الموضع المعروف بقبر أبي رغالء لا يشير البئّة إلى قبِرٍ 

قيقي؛ بل إلى قبرٍ مُتَحُيل يُعرف عند الجغرافيين العرب 
ب «المغئمس» وهو يُرجِمٌ في إطار طقوسية مندثرة المعاني. 
وكما أن امخيال الَغوي صَاعٌ ملامح هذه الشخصية وسَرّد 
أسطورتهاء فد صاغ لها تاريخاً قابلاً للمراجعة والتأويل 
والنقدء وهذه واحدة من مجدع الجهاز السردي في 
الأسطورة» قهي لا توهمنا ب «الحقائق التاريخيّة؛ التي 
تعرضها علينا على أنها (تاريخ) وأا تبادر ‏ كذلك ‏ إلى 
تزويدنا بكل ما يلزم من عناصر التصديق: فها هنا روايات 
عن قبرٍ لبطل يُرجم بالحجارة كان (ملاكاً) فانقلب شيطانا 
وها هنا مكان للرجم يوصفٌ بأنه (قبر). 


الأمر الغابت تاريخيأء من السوّديات الخاصة بالهجوم 
العسكري الذي نظمته الحبشة بقيادة حاكم اليمن أثرهة 
(أثراهام) ضد مكة: إِنَّ موضع «المئكس؛ هو الموضع ذاته 
الذي توقفت عنده الحملة الحربية لتلقي مساعدة القبائل 
العربية المتخاذلة» ولكن الانتهازية والمستعدّة» بل والمتهيئة 
بفعل تنافسات قبليّة مريرة» وتواتراتٍ دينية وعصبيّة» مع 
القبائل المسيطرة على الحجاز وخصوصاً قريش؛ لأن تعرض 
خدماتها على اليمنيين وأسيادهم الأحباش من أجل العمل 
سوية؛ في إطار تحالف فِضْفاض للإطاحة بسلطة قريش 
ونفوذهاء وصولا إلى انتزاع السلطة منها على الكعبة (المكان 
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المفد 
«وبعثوا معه أبا رخال يدلّه 
على مكة. فخريّ أبرهة ومعه 
ابو رغال حتى انزلهم 
المُقمُس: والمُقَمس واقعٌّ بين 
الجعرانة والشرايع في طريق 
للسيل إلى الطائف ومكان 
القبر معروق إلى يومنا هذا. 
المحقق». 

)١47:١ (الأزنرقي‎ 
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«.- ونيّل السَمَيّْدّع أجيادين 
وأسفل مكة فما حاز ذلك 
وكان مضّاضٌ بن عمرو 
يَعُْشْرّمندخلمكة 
والسميدمع يَعشر مكة من 
اسفلها ومن كُدَى. وكلّ في 
قومهٍ على حالو لا يدخل 
واحد منهما على صاحبه في 
ملكده. 
(نص الأزرقي: 
العشور :1١‏ 47) 


امف 


المقدّس) ومن عرب الشمال استطراداً. ويتّضح من قراءة 
متأئية لجملة الأخبار والُويات والأساطير الخاصة ب (أبي 
رغال» أنّ تناقل أسطورته شفاهاً, أدّى في ما أدّى» إلى 
خلط موضعين جغرافيين متجاورين» يُعرف أحدهما بموضع 
«أبي رغال؛» فيما يُعرف الموضع الآخر ب «الممكس)؛ وم 
طبقاً لهذا الدمج تصوّرهما كموضع واحد. ثم قاد هذا 
الخلط المفجع: في مابعك ومع تداول الروايات الخاصة 
وتواترها بحملة أَبْرمَة الحبشي واستذكارها في مُنتديات 
القبائل» إلى تصوّر أبي رغال كشخص» ارتباطاً بذ كرى 
تخاذل قبائل ثقيفء وفي إطار التشهير بها والترميز إلى 
شخصها في صورة «رجل خخائن». وما ساعد على توطيد 
هذا الدمج وقبولة والتغاضي عنه؛ أنَّ حملة أبرهة توققت 
بالفعل في (المشكس) وبالقرب من مكان رجم قديم كانت 
العرب تمارس فيه طقوس الرجم الديني ويُدعى (أبا رغال)» 
رك لعي المساعدة 00 2 الحملة. على هلا 
القدماء لأخيار حملة ا كما ينضح من جملة اوراس 
أن العرب العاربة خلّدتء إيّان المجاعة الكبرى» ذكرياتها عن 
هذا الحدث الهلعي؛ بإطلاق اسم «أبي رغال؛ عليه؛ جرياً 
على تقليد يتم بمقتضاه تسمية المواضع أو الأشخاص ارتباطاً 


بحدث 1 


إن اسم «أبي رغال» هذا الذي أطلقتةٌ القبائل العربية في 
عصر المجاعة على موضع بعينه؛ على الطريق بين الطائف 
ومكة؛ مُسْكَقٌ من اسم النبات البريٌ الذي لا ينبت إلا في 
فترات القحط والجفاف. وقد عاشت القبائل الجائعة: وقتاً 
طويلاء على تناول هذا الصنف من الأطعمة الوحشية, 
وجعلت منه طعاماً مشت ركاً مع حيوانائها. وحتى وقت 
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قريب (خمسينات القرن الماضي) كانت العشائر جنوب 
العراق تأكل «الرغل» كطعام من دون أن تكون هناك حاجة 
فعلية لتناوله مع وفرة الأسماك والطيور وانتشار الزراعة. 
ويبدو أنّ الاستمرارية الثقافية لمائدة طعام القبائل؛ قادت إلى 
الاستمرار في هذه العادة الغذائية القديمة. 


يقال في اللغة (ابن منظور: مادة رغل): أرغلت الأرض إذا 
ظهر هذا النبثُ في أوقات انحباس المطر. والرغل و(الّغال) 
اسم للنبات البريّ. وللتّدليل على العلاقة الوثيقة بين اضطرار 
القبائل زمن امجاعة إلى تناول (الرغل) وظهور موضع يحمل 
اسم «أبي رغال؛ تخليداً لهذه الذكرى امريرة» أنَّ الأسطورة 
الخاصة به تصوّره كعشَارٍ جائر لا يعرف الرحمة؛ وهذه 
هي صورة المجاعة. يروي ياقوت الحمويٌ (: )5١‏ 
الأسطورة جاعلا من أبي رغال»: 

«ملكاً في .الطائف وكان يظلم رعيته؛ فمرٌ بامرأة 

ترضع صبئًا يتيماً بلبن عنزٍ لهاء فأخذها فبقي الصبئ 

بلا مرضعة» وكانت سنة مُجدبَة فرماه الله بقارعة 

فأهلكتةٌ فرجمت العرب قبره...6. 


يدعم تقرير ياقوت» هذاء عن الحادث» يلغتهِ الأسطوريّة 
المكتّفة عن تصوّر العرب القدماء لصورة «أبي رغال»» تراثاً 
ضخماً من الصور والإشارات عن امجاعة التي ضربت جزيرة 
العرب؛ وفي إطارها صورة نظام العشور الجائر والقاسي» فهو 
يظهر كملكِ وعشَّارء وهذه تماماً صورة ملكي صادق 
التوراتي» فهو أيضاً ملك وكاهن َّلِيمْ وعشّارهاء الذي أخخذ 
من أبرام العبراني العشور من أمواله. مثل هذا التمائل في 
صور الشخصيات داخل السرد العربي والتوراتي» لن يكون 
ناجماً عن مجرد تأثير بما يُدعى ب (الإسرائيليات6» بل هو 
ينتسبٌ إلى وحدة قديمة للسرد في طفولته البعيدة. إن صورة 


يذكا 


شقيقات قريش 


نصٌ اين هشام 

(عام الفيل) 

«... وقأل أبى قيس بن 

الأسلت الانصاري: 

ومن صُنْعهٍ يوم فيل الحبى 
شِإذ كلمابَعَتْوةُ رَْمْ 

محاجنهم تحت آقرابهٍ 
وقد شرمواائفة فانخزم 

شرموا أنفه: شقّوه - وهذه 

القصيدة تروى لأمية بن أبي 

الصلت ‏ ومن الواضح أنها 

موضوعة لان الشاعر تخيّل 

الفيل مشروم الانف على 

غرار شرم أذن الناقة». 

(السيرة: .: ام" 


م8" 


الملك.الجائرء صاحب النفوذ غير المّمَاوم» والذي كان 
يغتصب كل شيء بقي في حوزة الجائعين ‏ فحتى الصبيّ 
م شلب مرضعته العٌنزة - هي صورة المجاعة م الرمزية العي 
استسلم لقدرها كاتب النّص الأسطوري. يُفتَرَضٌ بالطبع أن 
الصبيّ أنهى سنوات الرضاعة؟ ولم يعد 00 إلى مرضعة 
ولكنه بحاجة إلى عنزة» وهذه صورة رمزية متشظية عن نمط 
التدهور الذي أصاب شبكات الغذاء واضطرار القبائل إلى 
تناول النياتات الصحراوية (مثل الموار). لكن. الخطاب 
الأسطوري بالحاحه على رسم صورة للصبي الجائع» متب َ 
وفجائعية: يُطابق على نحو غير متوقع؛ صورة توراتية غايرة 
يظهر فيها إسماعيل صبيًا ورضيعاً في آنِ واحد. إذا تقكلنا 
إجرائيأء هذه الرواية لأجل معالجتها نقديا مفترضين مع ابن 
الأثير وابن الجوزي وياقوت أن «أبا رغال» كان ملكا في 
الطائف» فإننا في هذه الحالة نقوم بإزاحة مَوية ابن هشام 
وإقصائها ورفضها لأنها تجعل من «أبي رغال؛ مجرد دليل 
في حملة أبرهة الحربية عام 51/٠‏ م (المعروفة بعام الفيل)؟ 
ومع ذلك فإن رجم قبر أبي رغال كممارسة طقوسيّق 
يصعب تبريره خارج إطاره الرمزي» فهو استذكار للمجاعة 
التي يُجمت رمزياً في موضع محدّد من الأرض امْجَدِبَة 
القاحطة. هذا الموضع هو موضع النبات الصحراوي (الرغل» 
نفسه الذي ينمو في أوقات الجفاف فقطء وقد عاشت 
القبائل إِّان المجاعة على تناوله سويةٌ مع حيواناتها. 


ما المغزى الحقيقي لرجم قبر أبي رغال إِنْ لم يكن هو ذاته 
الرجم الرمزي» الطقوسي» للمجاعة في موضع قاحط) سئّته 
العرب قديماً دأبا رغال»؟ هل كان ملكاً جائرا أم عَشّاراً 
ظالماً ‏ جابي ضرائب دينية ؟ أم كاهناً (مساعداً لنبي 
ثمود)؟ أم كان مجرد متلاعب بأموال الصَّدّقات وخائناً 
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للأمانة؟ لقد استردّت سائر الجماعات الجائعة صورة «أبي 
رغال» الرمزية بوصفه تكثيفاً دلالياً للمجاعة» حيث ينبت 
العشب الوحشي في أوقات انحباس المطر والقحط. وفي 
كل مرةٍ حدثت فيها مثل هذه الاستعادة» جرت؛ في 
اللقابل» عملية انزياح منظم للصور القديمة حيث حلّت 
محلها صور جديدة ملائمة؛ لنوع الاستذكار ونمطه 
ووظائفه. بيد أن الصورة النمطية الثابتة للمكان (الموضع) 
امجدب؛ ظلّت تشي بمضمونها الأصلي: الإشارة رمزياً إلى 
موضع من مواضع المجاعة. لقد تلقّفت القبائل في منتدياتهاء 
أسطورة أبي رغال وواصلت عبرهاء سرد حكايتها هي» مع 
سئوات القحط والجدب؛ فراحت» وهي تواصل طقوسية 
الرجم ل «قبرِ» مزعوم لا وجود له. تشتذكرٌ (الرغل) الذي 
تناولته كصنفٍ رديء من الطعام وتتخيّل نوع (الخيانة» التي 
حدثت. كانت الأرض المجدبة والقاحطة تمثّل صورة هذه 
الخيانة؛ خيانة الأرض للبشر الجائعين. في مَرُوية التوراة عن 
صراع عيسو (عيصو) ويعقوب»؛ يخدع يعقوب الفلاح» 
شقيقه الساكن في البريّة» يَخونةُ» ويشتري منه بكوريته 
بطعام رديء هو العدس الأحمرء وهذه بلا مراء» صورة 
موازية عن المعنى ذاته للخيانة التي يضمرها المزارع لشقيقه 
الراعي. في بعض أوجه هذه الممارسة الطقوسيّة» حيث 
ترم القبائل امجاعة رمزياً كل عام وفي موضع محدّد ‏ كما 
هو الحال في موسم الحج حيث يُرمى الجمار وهو الخحصى 
في موضع خاص بالشيطان ‏ ثمة جوانب ذات طابع 
تذكيريٌ شديد الشفافية» لما يُعدٌ مَقّْتاُ جماعياً ومُغْلّناً لعهودٍ 
من الخوف والفناء والشرٌ. إِنّ ما يبدو رجماً اعتباطياً 
بالحجارة لموضع كتهيل كقبرء قد يشير إلى موضع قديم 
كان ذات يوم هو المكان الأصلي في عبادات العالم 
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الحيص 
«... ولمًا حضرت إسماعيل 
الوفقاة أوصى إلى آخيه إسحق 
وزوّج ابنتة من العيص بن 
إسحق ودفن عند قبر أمه 
هاجر بالحجر.... 
(ابن الأثير: الكامل: :١‏ 289 
لايدن ‏ هولندا )١14‏ 


شقيقات قريش 


أبو رغال 
دأبو ل غال: يكسر الراء 
وتخقيف الغين: سمي باسم 
الجِدٌ الأعلى لثقيق. المُقَمس 
بضم الميم وفتح الفين 
المعجّمة بعدها ميم مشدّدة 
موضع في طرف الحرم. ذكره 
البكري ثم اوردٌ شعراً لابن 
أبي ربيعة في ذكر المُقمس». 
(سيرة خير العياد: ١11؟)‏ 


ل 


الصحراوي قبل أن ينتقل إلى مكة: ويأخذ صورته الراهنة 
في الحج حيث يرمي المسلمون «قبرأ» رمزياً للشيطان. ليست 
هذه شّعيرَة دينية غير مُتَمُهمة الدوافع والبواعث» بل هي 
على الضد من ذلك شَّعِيرة مفهومة تماماً كممارسة مُبْقََة 
تعبَدُ الجماعة المرتحلة والمهاجرة؛ من خلالهاء عن رجمها 
للقحط والجدب في صورة التبتة ذاتها: الرغل» والموضع 
الذي تنبت فيه (أيّ: أبو الرغل ‏ الرغال) كما تعر عن 
هلعها من الفناء جوعاً. ولذا تم دمج مفاجئ وخلق. للصور 
والإشارات» فصار موضع لأبي رغال) هذاء مع الوقت» 
تذكيراً ثابتاً بخيانةٍ منسيّة الدوافع» ولكنها متخيلة ولها قابلية 
تجريديّة على أن تتكر ويُعاد إنتاجها. على هذا النحو جرى 
دمج وخيانة) المكان للبشر في زمن الاستقرارن حيث تتحول 
الأرض الخصبة» فجأة من جنّة إلى خراب بسبب الجدب» 
ب وخيانة؛ أخرى كان لها أساس تاريخي حين تحالفت 
قبائل ثقيف مع المحتلين الأحباش» وقامت بلعب دور الدليل 
في حملته الحربية. 


لقد عاد الشرّ الأسطوري القديم؛ أيٌّ «المجاعة» مُتَجِلْبباً في 
جلباب الخطر الحربي الحبشي في عام الفيل بصفته وسنة 
شديدة» وقاسية؛ ونجم عن ذلككء تالي» أن استردّت القبائل 
الخائفة من خطر الاحتلال» والقلقة من خيانة «قبائل» 
قحطانية جنوبية» صورة المكان.(الموضع) ذاته الذي كان 
رمزاً من رموز المجاعة والشّدة. وثمة مبررٌ لمثل هذه المطابقة 
في الصورء لأن حملة أَبْرَعَة توقفت» بالفعل» في موضع 
المْئكس حيث «القبر» المزعوم الذي كان يُرجم: (أبو رغلء 
رغال). ومع هذا الاسترداد الرمزي الذي ألهبٍ امخيال 
الرعوي») جرت مطابقة فريدة من نوعها للأحداث» حيث 
التقابلات الرمزية مهيأة تلقائياً لتجسد الفكرة ذاتها؛ رج 
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الرغل» لأبو رغال) اسماً لشدخص بعينه. 


وهذا ما يحدث؛ وعلى النحو نفسه. في قوائم الأنساب» 
حيث تدخل الألقاب والتوصيفات والانتسابات إلى مواضع 
ونباتات بصفتها أسماء أباء. 


. ملكي صادق والعشور 


على الجانب الآخر من هذه الصورة الرمزية للجدب» ثمة 
صورة أخرى لا تقلّ قتامةً لنظام العشورء الذي كان لا يزال 
مستمراً في عصرر المجاعة: ولذاء أيضاء جرى استردادٌ آخر 
بفضلهٍ دُمجت صورة العشور الجائرة» في صورة (الجدب) 
الشديد. وهذه ب لأبي الرغل) الموضع القديم؛ وأخيراً 
بحادث عام الفيل والغزو الحبشي. وأنىذٍ صار (أبو رغالة 
عشّاراً عديم الرحمة؛ زعم أنّه كان مساعداً للنبي صالح 
يجمع الصَّدّقات» ولكنه ظلم الرعية وصادر ممتلكات القبائل 
الجائعة. هذه «الشّخُْصّئة) للقسوة والسٌّدة والجدب وموت 
الطبيعة» تبلورت داخل السردية الإخبارية في هيئة (رجل) 
متسلّط فظّء كانت هي البرهان الأكثر قوة وجاذبية» على 
الأثر الذي خلفته ذكري يات امجاعة في الؤويات القديمة التي 
وصلتنا عبر التوراة» مره وعبر نصوص مبعثرة من الأساطير 
اليمنية والحجازية. فما نراه من صور عن أحداثِ وصراعات 
وأبطال» قد لا يكون تماماً من نتاج «التاريخ» أكثر مما هو من 
نتاج «الميئولوجيا» التي صاغت هذه الوقائع بلغتها الخاصة 
والرمزية. ومع ذلك فقد رسخت صورة «أبي رغال) هذاء 
كخائن» عميقاً في الذاكرات العربية. فقال حسّان بن ثابت» 
مع الإسلام؛ يهجو ثقيفاً القبيلة ويذكرها بخيانتها: 


شقيفات قريش 


أبو رغال 

(نص ابن هشام) 

(فخرج له مسعود بن مُعَتّبِ 
في رجالٍ من قبيلته ققائوا - 
لأبرهة الحبشي: 

أيها الملكُ إتما نحن عبيدك 
سامعون لك مطيعون:» ليس 
عندنا لك خلافء وليس بيتنا 
هذا الذي تريد ‏ يعنون اللأت 
إنما تريد البيتَ الذي بمكة 
ونحن نيعث معك من يدلّك 
عليه. فتجاوز عنهم فبعثوا 
معه أبا رتال يدلّه على 
الطريق إلى مكة. فخرج أبرهة 
ومعه أبى رغال حتى أنزله 
المُفَمس فلمًا أنزله به مات 
أب رغال هنالك فرجمت قبرّه 
العربٌ. فهى قبره الذي يرجم 
الناس». 


)47 :١ (السيرة:‎ 


وإذا الشقفيٌ فاخركم فقولوا 
عَلُمْ فْعَدٌ شأن أبي رغال». 
وعاد جرير ‏ في هجاء الفرزدق ‏ إلى استذكار الأسطورة: 
وإذا مات الفر زدق فارجموه 
كما ئَرزْمونَ قبرّأبي رغال». 

لكن السكري الذي نقلّ عنه ياقوت خبر أبي رغال» ارتأى 
في رواية نقلها هو عن مصادر لا نعلم عنها شيئاًء أن هذا 
كان (عبدا) من عبيد النبي صالح؛ وقد بعفه لجمع 
الصدقاتء وأنّه وجاء إلى قوم ليس لهم لبن إلا شاة واحدة 
ولهم صبي مانت أمه يعابجونه بلبن تلك الشاة». لنلاحظ أن 
القبيلة كلها لا تملك سوى عنزةٍ واحدة أو شاأة واحدة» 
وهناك صبيّ يوشك على الموت جرّاء سلب حيوانه الوحيد. 
أمَا ياقوت (4: )٠١‏ فيقوم باستكمال الرواية برواية أخرى 
مرفوعة إلى ابن عباس؛ عن أصل «ثقيف» الذي كان 
(رجلا دع بهذا الاسمء وكان (ثقيف) و(التخع): 

«ابنئ خالة فخرجا مُنكجعين ومعهما عنزاتٍ لهما 

وجَدْيء فعرض لهما مُصَدَّقُ لبعض ملوك اليمن» 

فأرادٌ أخذ شاة منهما فقالا له: حل ما شعت إلا هذه 

الشاة الحلوب فإنّا من لبنها نعيش. فقال: لا آخذ 

سواها فرفقا به فنظر أحدهما إلى صاحبه وهمٌ بقتله 

ثم إِنَّ أحدهما انتزع له سهماً فلفٌ به قلبه ‏ قلب 

أبي رغال ‏ فخْو ميتأ». 
طبقاً لرواية ابن عباس لأسطورة «أبي رغال»» فإن (ثقيف) 
هي التي قتلته. والحادث برمّته بعيد زمنيا عن عام الفيلء 
عندما كانت الحجاز تخضع لحكم اليمن المباشر حيث يبى 
من قبائلها الضرائب. لكن الأمر المهم في سائر هذه المؤويات 
والأخبار والقصائد والأساطيرء هو التلازم بين كون «أبي 
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الآنف: 
«نُعرض لهما مُصِدَّقٌ لبعض ملوك اليمن فأراد أخذ 
شاة منهما؛. 


إن كلمة «مُصَدَةِ ق» الواردة في كثرة م من المؤويات» تفشر لنا 
اسم وملكيصادق؛ (ملكي صادق) التوراتي الْحيّر والملتبس. 
لقد عرفت الجماعات القديمة هذا اللقب الذي يُطلق دينياً 
على ججباة الضرائب (العشور)» الذي كان سائداً في الجزيرة 
العربية حتى مع الإسلام. والمثير أن اللقب الذي حمله 
الخليفة الراشدي الأول أبو بكر (الصّديق) جاء في أعقاب 
خوضه لمعارك ضارية بعد وفاة النبي يقد ضد القبائل التي 
رفضت دفع (الزكاة) في ما يعرف ب (حروب الرّد حيث 
أعاد الخليفة أبو بكر العمل بهذا النظام مُرغْماً القبائل 
المنمرّدة على قبوله كركن أساسي من أركان الإسلام. وليس 
صحيحاً أنَّ لقب (الصّديق) جاء من صداقته للنبي 4 
فهذا تأويل سطحي» لأن كل أصحاب النبيّ عرفوا 
ب (الصحابة)» والوحيد الذي حمل لقب (الصدّيق) هو أبو 
بكر» لأنه أعاد جمع الصدقات بعل حروب الودة بصفتها 
نظام الخراج البدائي. (وبهذا المعنى فهو مساعدٌ للنبي محمد 
مثله مثل مساعد النبي صالح الذي يسمى مُصدّق). وهذاء 
قديمة متراجعة» ولكنها راسبة عملياً داخحل امجتمع» على أنّ 
تؤدي وظائف ضرورية لإسلام متفججرٍ بالرؤى والوعود. كان 
نظام العشور الزائل» الذي حلت محله (الزكاة)؛ مع 
الإسلام» بصفتها وظيفة جديدة من وظائف تنظيم ثروة 
المجتمع» يُعيدٌ تذكير بعض القبائل بالضرائب القاسية. ولذلك 
قاومته فور وفاة النبيّ عد على با كان 


صعيدٍ واحدٍ تقر 


"0 


اين متقظور: 

الصديق 

زعادة مسع) 

«والمسيح: الصديق وبه 
سمي عيسى - ع قال أيو 
بكر: لعل هذا كان يستعمل في 
يعض الازمان قدّرّس في ما 
دَرّس من الكلام. وقال 
الكسائي: قد دَرّس من كلام 
العرب كثير. قيل وسمّي لآنه 
كان سائحاً في الأرض». 


الصذيق في الجاهلية 

نص السيوطيّ 

...وما الصدّيقٌ فقيل كان 

يُلقبٌ به في الجاهلية. لما 

عُرِف منه من الصدق ذكره 

أين مسشدي. 

وفي حديث أحد: أسْكُنْ فإنما 

وشهيدان». 

- وصدّيق هنا تعني قديس - 
(تاريخ الخلفاء: 5؟) 


شقيقات فريش 


العشور 
نص ابن سلام من كتاب 
الاموال 
«حدثنا قبيصة عن سفيان 
عن عمرو بن ميمون بن 
مهران قال: سالت عمر بن 
عبد العزيز عن العرييّ ‏ أو 
قال المسلم ‏ تكون في يده 
أرض الخراج فيُطلب منه 
العُشْر فيقول:إنما علي 
الخراج؟ فقال: الخراج على 
الأرض والعشر على الحَبٌّء). 
القاسم بن سلام: 84 . 
الحديث 85؟؟) 


ظظ 


للسرد العوراتي التمثّلات ذاتها فى النصوص الإخبارية 
العربية: .وهذا ها'يفسر التباظر في الصور بين مروية (ملكي 
صادق) ودالمصدّق أبي رغال) فكلاهما يظهران في هيئة 
ملك؛ وكاهن» وعشارء وهما معاً يُطلق عليهما تعبير 
مُصدّق و«صادق». والمصدّق عند العرب القدماء (ابن 
منظورء لسان: 4: )١95‏ هو: «الذي يأخذ الحقوق من 
الإبل والغنم». وهذا ما فعله ملكي صادقء؛ بالضبط» مع 
برام حين عاد بالغنائم من الحرب. وفي القرآن: إإنك لمن 
المصدّقين» وإوأقة صدّيقت بمعنى كاهنة. وهذا ما يفسر 
قول النّص القرآني: دغر الصِدّيقو ن والشهداء» لأن الجمع 

بين الشهداء وبين الصدّيقين لا يُفهم إلا بمعنى الأنبياء. وقد 
فشر الفقهاء قديماً قول القرآن: «إإنّ المصدّقين والمصدّقات4: 
بمعنى الذين يعطون الصّدّقات. وهذا تأويل فقهي غير 
مقبول؛ لأنه يشير إلى قديسين لهم منزلة الأنبياء. وفي 
حديث صحيح للنبي سنجد المعنى ذاته» قال فيد ولا 
تخد في الصَّدَقةٍ هَرمة ولا تيس إل أن يشاء المصدّق» يريد 
جامع الصَّدّقات وليس صاحب الاشية. ولا كان المصدّق 
مرنَّة دينية قديمة فإن لقب (ملكي صادق) لن يبدو اسماً 
لشخص بل هو تعبير عن منزلته الدينية. 


بصَدّد «نظام العشور» (العُشر من كل شيء) الذي فرضه 
ملكي صادق على أثرام (إبراهيم) فإن التص التوراتي يعطي» 
من هذه الزاوية بما هي شكل سردي قديم من الاشكال 
السردية العبرانية (أيّ: الجماعات العربية الأولى) الصور 
ذاتهاء المتكوّرة والمندفقة في سائر الأساطير الممائلة» عن 
وجود (مرتبة ديئية) تنّصِلٌ بنظام الضرائب دُعيت ب 
(مُصدّق) أو إصادق). إن كاهن شليم التوراتي» الملك 
والعشّارء يمكن مضاهاته ب (عبد من عبيد النبيَ) أو 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


«مساعد؛ كما في الرُويات العربية؛ وعمله كمتسلّم للعشور, 
قابل بدوره لأن تتم مضاهاتو بعمل مواز هو «التُعشير». ومن 
هذا المنطلق فإن التماثل بين المفردتين العبرية والعربية 
(صادق» مُصِدّق) يندرج في سياق النظام نفسه الذي طبُقٌّ 
في عصر أَبْرام (إبراهيم). وكما أَنَّ هذه الكلمة تطورت في 
ظل الإسلام إلى «صدّيق» مُصدّق» فقد تطور نظام العشور 
إلى تشريع ديني جديد هو (الزكاة). وذلك» بالضبطء هو 
مغزى الحديث الصحيح للنبي كلةِ: وإحمدوا الله إِذْ رفع 
عنكم العشورة. 
لقد فر الفقهاء المسلمون وقراء القرآن وعلماء اللغة 
والحديث آية «وإذا العِشَارٌ عُطلت» تفسيراً غربباً؛ وبعيداً 
كل البعد عن المعنى الحقيقي للآية القرآنية» حتى إِنَّ القواء 
(ت: /ا١٠,‏ ه) قرأ الآية على أساس أن «العِشار؛ هي 
الاسم الذي يَقع على (الإبل)؛ وجاراه ابن منظور في ذلك 
(5: كلاه) زاعماً أن مقاصد الآية تذهب إلى (لمّح الإبل: 
عطلها أهلها) وهذا غير صحيح, لأن الإسلام عطل العمل 
بنظام العشور (العشار» الغشر. من كل شيء) وأحلّ محله 
«الزكاة» كنظام جديد يتلاءم مع الإسلام» ولا علاقة لهذا 
النظام بما رَّعَمِ ابن منظور بأنه يشير إلى اسم (يُطلق على 
النوق حتى ينتج بعضها بعضا). 
إِنَّ مؤوية التوراة عن «ملكي صادق» تقَّعْ في نطاق تذكر 
بنظام العشور الجائرء الذي كان سائداً في الجزيرة العربية 
والذي عمل به بنو إسرائيل وقناً طويلاًء كما تم التأكيد عليه 
فني نصوص سفر التَقْنية (4  7/ 4/١‏ الإصحاح 4 :)١‏ 

[وَدٌ العُشَّرَ من جميع غلّة زرعك» ون طالّ عليك 

الطريق ولم تق حمل الأعشار ويَعُْدَ عنك الموضع 

الذي يختاره الوِبُ إلهك ليجعل فيه اسمه وبياركك» 


6 


شقيقات قراش 


عذر 
(واها 1 - عند 
اليوناتيين ‏ عثّر على 6 
الأحمر). 

تاريخ العرب: ": )3171١‏ 


"5 


الوب إلهكء فابدل به فضَّةٌ وصرٌ الفضّة في يدك 
وامض إلى الموضع»]. 
الغشور وعُشار: من القلقه إلى الختان 

إِنَّ المادة (عشس) ومنها (العشّار والعشور والعُشْرَ والعشيرن» 
صلة بمادة نيم أو أصل هي (عَشْر) وفي صيغتها الحميرية 
العتيقة (عثْر)» والتي تظهر في اسم معبود عربي قدي لعلَهُ 
(الإله الأقلف)؛ ولها صلة أيضاً باسم معبود القبائل الأكدية 
(عشتر» عشتروت» عشتار) والتي ازدهرت عبادتها في بلاد 
ما بين النهرين. إن الأصل الوظيفي البذئي والعتيق للإلّهة 
العربية (عشتر) أو (عشتروت) لا يخصٌ الحيضبء ويبدو أن 
ظهورها وعبادتها اقئرنت بطور أوّل من أطوار المجاعة بكونها 
إلهاً ذكورياء إذ إن صيغة «عَثّْر تشير إلى الجدب والقحط 
والجفاف» وهي تعني في اللغة الحميرية (الغبار)» (الغبراءع)» 
وهذه هي مزايا كل موضع أصابةُ القحط. ومنها جاء اسم 
القرية اليمنية القديمة والمندثرة (المّبِرَة) والتي تقع مع قرى 
أخرى في مكان واحد تابع لبلدة صغيرة عرفت ب (ِعَثْ) 
على الطريق إلى مكةء ذكرها ياقوت في معجمه (4: 45) 
قائلاً: عر بلنّ باليمن بينها ويين مكة عشرة أيام». 

هذه الصلة المباشرة بين المعبو د العر بي القديم, الذي انقلتَ 
في زمن المجاعة إلى إلّهةٍ تُعرف باسم 9عشترة» وبين وجوده 
في موضع أو مكان لدت به ذكريات المجاعة والقحط 
المريرة» يشير إلى أن الطور الأول من العبادة كان ينحصرء 
بالفعل» في حَيّز كون المعبود من آلهة عصر المجاعة. وما 
يؤكد ذلك أنَّ معنى الاسم (الغبار المّبراء» عئرة) يشير في 
الآن نفسه إلى القحط وإلى «القُلْف». وقد انتسبت إحدى 
القبائل العربية البائدة؛ إلى هذا المعبود وأدخلته في قوائم 
أنسابها كأب أعلى وعرفت ب (بَني الغبراء» تماماً كما 
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عرفت قبيلة وبني مادر؛ (بني مدراء) الذين انتسبوا هم أيضاً 
إلى «الإله الأقلف؛ وكانوا قُلْفاً. ولأن عَثْره اسم لهذا 
المعبود العربي القديم, فقد كان من البدّهي أن تتطور دلالته 
كما تطورت صيغة رسمه إلى (عشترة» فلازمته وترافقت 
معه وظيفة جديدة غيّرت شخصية المعبود؛ الذي أصبح في 
مرحلةٍ ما من الاستقرارء في صورة إلّهة أمّ كبرى للخصب 
دعيت ب وعشتروت»» انتقلت مع هجرة القبائل إلى بلاد 
ما بين النهرين في صورة «عشتارة. والمثيرُ للاهتمام أن عَثْر 
هذا تُبد كصنم لثمود والقبائل اليمنية. وقد تكون لكلمة 
اعَثْرِ ؛- بالتاء ‏ ومنها العتائر أيّ: الذبائح المقدّمة إلى 
الألهة, صلة بمادة «عَثْره هذه. قال زهير بن أبني سلمى: 


فزل عنها وأوفى رأس مَرْقسبِةٍ 
كناصب العثر دمى رأسه الثسك؛». 


و والعَتِيرَة) هي الذبيحة من الغنم و الظباء, و يُدعى والمذبح» 
عند الصّّم ب «العِثر؛ كما ارتأى ابن الكلبي (الأصنام: 
4. ويقول بيت شعر منسوب للحارث بن حلزة ذكره 
الجاحظ (في: الحيوان: :١‏ 5): 


«هتعأارباطلاًركظلماً 
كما تُعثَّرُ عن حجرةٍ الربيض الظباء». 


لكن كلمة هعَثْرهِ عنت عند العرب؛ في وقتٍ ماء مع 
الاستقرار كلّ ما سقتةُ السماء من النخيل؛ واستطراداً كل 
زرع يحيا دون عناية الإنسان المباشرة وفيه منفعة. وقد 
فسرت آية: #كذلك أغدّرنا عليهم» بمعنى: سلّطناء أنزلنا 
عليهم: وفيها كل معاني ودلالات نزول الشيء من السماءء 


يذف 


شقيقات فريش 


ف 
تاريخ ثمود لبراندن 
«كان العرب في القرن التاسع 
قبل الميلاد يعبدونه تحت 
-<-اسم: عطار سمائين وذكره 
سنحاريب من بين الآلهة التي 
رحلت - إلى بابل». 

)١178 (برائدن:‎ 


عشوراء 

)١47 :6 (ياقوت:‎ 

: عُشورى: بِفَمّ أوله؛ 
موضع ٠.‏ 

*: مُشوراء: بلفظ يوم 
عُشوراء. اسم موضع. 

*: شهار: بلد ينجد من 
أرض مهْرَة قرب حضرموت 
بأقصى اليمن له ذكر في 
الردة (وفي حروب جرت في 
عصر أبي بكر ضد القبائل 
التي امتنعت عن أداء الزكاة) 
4: عُشرٌ: شجرٌ له صمعٌ حلو 
يقال له سكّر العشر وعشّر: 
شعبٌ لهذيل يصب من داءة 
وهو جبل يحجز بين نخلتين. 
وذى عشر: وال بين البصرة 
وامكلاة. 


الى 


وهذا ما نجده في حديث صحيح للنبي #: (ما كان بَغلاً 
أو عَدْرياً ففيه العُشْر)» وفي الحديث؛ كما هو واضح المعاني 
نفسها عن اعتماد الزرع على مطر السماء وعنايتها به. لقد 
عبد اليمنيون القدماء والشموديونء إلهاً نجميًا انعشر في سائر 
أرجاء الجزيرة العربية» وورد في صورته القديمة وباللغة 
الشمودية (عطر) و(عٌتر) بالتاء. كما ورد مقروناً بكلمة 
(سماء) (عطر سماء) (عتر سمائي). وقد اختلف علماء 
الآثار الذين نقّبوا في خرائب ثمود (ف.د. براندن» تاريخ 
ثمود: )١74‏ حول أصل الاسم ولكنهم لاحظوا قِدم 
عبادته (القرن التاسع ق.م.) في صورة (عطر سمائين) كما 
ذكره سنحاريب في قائمة الآلهة التي استولى عليها من 
ثمود (ه١/,‏ # 581 ق.م.). إن أسطورة (عطش عاد) وهو 
شعب عربي زائل؛ تُعيد تذكيرنا بسر عبادته له سوية مع 
(نمود) فهو في طور ما من أطواره إله العطش. أيّ الأقلف. 
وتذكر إحدى المؤويات العاريخية عن النبي يله أنه مر 
بموضع يُقال له (متبرة فقال لصاحبته: هي خضراء. أي أن 
ابي َك استبدل (عخْ) ثر) الاسم الدّال على العطش والجدب 
وَالقَُفَةه بكلمةٍ دالة على المضب والنماء (عشتر). وكما أن 
العرب تركوا في سائر المواضع؛ الأسماء الدالّة على المجاعة 
التي عاشوا في كنفهاء فإنهم تركواء في المقابل» في مواطن 
استقرارهم, الأسماء الدّالة على اليصب (العُشر). ومنه اسم 
(العضّار) الذي لا يزال محفوظاً في صيغته الراهنة.في اسم 
الموضع القديم جنوب العراق (مدينة البصرة): العشّار. 


إنّ مَؤوية التوراة عن ملكي صادق التي التبست في الخيال 
الأوروبي وفي القراءة الأوروبية للتوراة» والعربية كذلك؛ تقع 
في هذا الإطار من المرُويات والأساطير العربية القديمة, التي 
سيكون صعباً أو متعذرأء إلى النهاية» فهمها فهماً صحيحاً 
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من دون إنعام الفكر في النسيج الخاص والمتفوّد الذي 
نسجت منه. وبهذا المعنى فإن ملكي صادق (ملكيصادق) 
التوراتي» مثله مثل أبي رغال» ليس اسم علم لبطل تاريخي» 
بل هو مرتبة أو لقب دينيء وَرد في سياق مَرُوية عن نظام 
العشور. 


القسم الثاني 


الا نساب 


النسب الأمومئ 
الانتساب إلى شجرة الإلهة الأم 
(أانماط الزواج عند بني إسعرائيل والعرب) 


تروي أسطورة عربية قديمة هي (أسطورة: عمليق وجديس) 
قصة الصراع المرير بين الأم والأب على نسب الابن» بكل 
ما يستلزمةٌ ‏ هذا الصراع ‏ من عاطفةٍ جامحة وألم وقلق. 
إن هذه الأسطورة النادرة والتي قد لا نمجد لها مثيلاً في 
ثقافات العالم القديم وأساطيره؛ من حيث طاقتها على رواية 
أقدم فكرة» وصلت إلينا حتى الآن» عن الصراع الشرس بين 
الأم والأب حول نسب الابن» تعرض بتكئيف شديد ومُثقّن 
لمسألة النسب الأمومي عند العرب. ولا يَعدّم المرء في هذا 
السياق» رؤية بعض أشكال هذا الصراع في أساطير 
ومؤويات سجلتها التوراة» التي يبدو أنها تمَئّلت أفكاراً 
تخص جماعات أخرىء وهي أعادت روايتها على أنها 
تخصٌ شعب بني إسرائيل القديم. والأمر ذاته يمكن أن 
ينطبق؛ وَإنّ بحدود؛ على السرديّة الإخبارية العربية التي 
كشفت.. في بعض أوجه عملهاء عن أن العرب ربا تمثُلوا ‏ 


الفصل الأول 


الأساطير 
(تاريخ العرب في الإسلام: 
جواد علي: 6/ا١)‏ 
ويَدُلُ ورود ‏ أساطير الأولين 
فى مواضع من القرآن 
لكريم 5 قريشاً كانت 
تستعمل لفظة «أساطير» وفي 
اللانينية لفظة: 26.ه::ئة1 
بمعنى الأحاديث والأساطير 
والتاريخ ومنها وردت لفظة 
مادق في الإنكليزية بمعنى 
التاريخ وتقايلها إستوريا 
014 في اليونانية وقد 
الاساطير والتاريخ..». 
ابن هشام: 
(السيرة: )١15 :١‏ 


شقيقات قربش 


(في هجاء قصيّ: الأساطير) 
قال ابن الرَبُعري في هجاء 
قصي: 1 

البى قصيا عن المجدٍ الاساطيرٌ 
ومشيةٌ مثل ما تمشي الشقاريُ 
- ويزعم أن هذه القصيدة 
علّقها شاعرها ياستار الكعبة 
رمن قصيّ - 


عمليق 
(نص الطبري) 
ه. وكان عليهم ملك من 
طْسّم.غشوم لا ينهاه شيء 
عن هواه يُقال له عملوق. 
وكان مما لقوا من ظلمهو 
واستذلاله أنّه أمرّأن تُهدى 
بكرّ من جديس إلى زوجها 
حتى تدخل عليه فيفترعها ‏ 
أي يفض بكارتها-». 
(١١63ه4)‏ 


ين 


هم أيضاً - في طفولتهم البعيدة وشأنهم شأن الجماعات 
الأخرى. بعضا من المزويات والاساطير وقاموا بروايتهاء مرارا 
وتكرارأء على أنها رواياتِ خاصة بهم. بيد أن أسطورة 
«عمليق وجديس؛ ثروي بشروط إنشائها الخاصة» ولغتها 
الرمزية الجامحة» بواعث وظروف النزاع المحتدم بين النظامين 
المغافرين والمتنافسين» النظام الأمومي والنظام الأبوي. 
والأرجح, أن العرب بروايتها لهذا الصراع» تكون قد عكرت 
من خلال إعادة تمَثْل فكرة اندحار النظام الأمومي وانزياحه 
عن مجتمع العرب العاربة (الأولى)» في ونجاما من 
الأوقات» عن تصوّرها لنمط الانتصار التاريخي الذي حقّقَ 
في النهاية؛ النظام الأبوي» وثكت بفضله شكل السلطة في 
مجتمع القبيلة القديم. 
إَّ متن الأسطورة وهامشهاء كما رواه الطبري )45١ :١(‏ 
وكذلك المسعودي (7: 5 فضلاً عن ابن الأثير وياقوت 
وسواهماء يكشفٌ عن أن المنطقة الصلبة والأكثر خشونةٌ في 
هذا التنازع امحتدم والمخدافع بقوة زخم :غريزية مدمّرة» إفنا 
هي المنطقة التي (ِيُطْبِحٌ) فيها نسب الابن» حيث يبلغ 

0 بين الأم والأب حدّه الأقصى وغير المتوقع» من 
التناقض الفجائعي والتوترء بل والاستعصاء الذي لا يعود 
معه ممكنأء ولا بأيّ صورة من الصورء الحصول على مخرج 
من مأزق التنافس على تَنْسيب الابن. وفي هذا النطاق» 
يكشف الجهاز الكردي للأسطورة عن المنطقة الرخوة فيها, 
الأقل توتراً والأكثر قابلية على النفاذ إليهاء حين يتدخل 
الملك لفض النراع: 

«... لا كرت بحديس مَلّكت عليها الأسود بن 

غفار. وكثرت طسم فملّكت عليها عملوق» وكان 

ظلوماً غشوماً لا ينهاه شيء عن هواه مع إصراره 


القسم الثاني: الأنساب 


وإقدامهٍ على جديس. فلم يزل على ذلك حتى أله 
امرأة من جديس يُقال لها هَزيلة بنت مازن» وزوجٌ 
لها يقال له «ماش؛ وكان قد طلّقهاء فأرادٌ قبض - 
أخذ ‏ ولدها منها فأبت عليه قترافعا إلى عمليق - 
عملوق - ليحكم يينهما. قالت المرأة: 

أيها الملك. هذا الذي حملته وتسعاً) ورضعتة 
«دفعاً؛ وأرضعتة (سَبعأ ولم أنل منه «نفعأة حتى إذا 
نمت «أوصاله» واستوفى (فصاله) أراد ‏ أبوه ‏ أن 
يأخذه وقسرأه ويشلبنيه «قهرأه وبت ركني منه (صفراً». 


فردٌ زوجها: 

قد أخذت المهر كاملاً. ولم أنل منه طائلا إلا 
ولداً جاهلاً. 

فأمر الملك أن يُقجَض ‏ يؤخذ ‏ الابن منها فُجعل 
في غلمانه وقال للمرأة: 


- إِبْغِيهِ ولداً. ولا تنكحي بعده أحداً. فردّت: أمَا 

النكاح فبالمهر وأمَا السفاح فبالقهر. وما لي في واحدٍ 

منهما غرض. فأمر الملك أن يُستَرقٌ زوجها ‏ يصبح 

عبداً ‏ فَيِدٌ على المرأة عُشَرَ ثمن زوجها وَتُسْكَرَفُ 

المرأة قَيُردُ على زوجها خمس ثمنها...). 
نَع أهمية هذه الأسطورة التي يحاكي فيها نض الطبري 
والمسعودي» جزءاً من أحداث ملحمة جلجامشء ولكن 
يإعادة دمجها في بنية سردية تقليدية» هي في صميم عمل 
الإخباريات العربية» من كونها ترسم بمهارة فائقة ملامج 
تصوّر مندثر ومتأكل ويكاد يكون مَنسيّاء عن نمط النزاعات 
التي :'تفبججرت داخل مجتمعات القبائل» في عصر انتصار 
النظام الأبوي واندحار النظام الأموميء وهنذه النزاعات 
قبعت دائماً خلف مسألة ظهور ثم انزياح النسب الأمومي. 
كان النسب الأمومي» باستمرارء هو الموضوع الأكثر 


6.م 


عمليق 
«... لقد أحل في المدينة العارٌ 
والدنسن 
وفرض على المديئة المُذكرات 
وأعمال السشرة. لقد 
خصّصوا الطيل لملك أوروك 
الكبيرة الاسواق 
ليختار على صوته العروس 
التي يشتهيها 
إلى جلجامش ملك أوروك 
الكبيرة الاسواق يخصّصونّ 
الطبل ليختارٌ العرائس 
قبل أزْواحِهِنٌ فيكون هو 
العريس الأولسه. 
(ملحمة جلجامش: ل يقداد: 
4 
- ترجعة اه باقر - 


شقيقات قريش 


نص الشامي 

«تسب الآم» 

«قال الأشعثٌ بن قيس: قدِمتٌ 

على رسول الل وله ف وفد 

كندة. فقلت: آلستمٌ منا يا 

رسول اللك؟ 

قال: لا نحن بنى التَضْر بن 

كنانة لا تَقفوا أمنا ولا نُنُتفي 

من أبينا». 

لا نقفوا: لا نتبع ‏ ووجه 

الدلالة منه ظاهر. أيّ: لا 

تترك النسب إلى الآباء 

وننتسبٌ إلى الآمهات. 
[تحقففهة 


كم 


حساسية وإثارة وتّقلاً بين سائر الموضوعات الأخرى التي 
لقيت عناية خاصة من جانب المستشرقين (نولدكه 
مارغليوث» نيكلسون» ليفي ديلافيدا» سميث» مكيلئان) 
فضلاً عن معالجي النصوص القديمة وكتب التراث العربي» 
حيث أثيرت في كتاباتهم مسائل تتعلق بوجود نسب أمومي 
عزمته قبائل العرب» وتجلت بعض مظاهره المباشرة في حمل 
القبائل لأسماء أمهاتها وجدّانها. ويبدو أن هذا الاستدلال 
اللّغوي ظاهرياء قاد إلى تفججرات متواصلة تخطت نطاق 
الأنسابء إِذْ سرعان ما ظهرت شكوك ذات طابع اعتباطي 
بشأن تدوين الأنساب وصدقية شجراتهاء وهو أمر ما كان 
بالوسع إجرائياًء البثّ فيه من دون العودة إلى هذا خرّان 
الأساطير؛ وقد افتقدت ‏ في رأينا ‏ كلّ تلك المجادلات» 
إلى هذا الجانب الحيوي من المعالجة النقدية. إن منظوراً 
جديداً لمسألة النسب الأمومي عند العرب القدماء» يقوم 
على أساس إعادة إدراجه في إطار وجود أشكال من الزواج 
واحعان والطعام؛ لعبت دوراً حابيهاً في بلورة هذا الانتساب 


الأمومي» يمكن ل في خاتمة المطاف» أن يقدم حلولاً عملية 
أكثر جاذبية وعمقاً. 


تنطوي أسطورة «طرد» هاجّر وإسماعيل» في بعض أوجههاء 
على روايةٍ منسيّة لتصوّرات الجماعة العبرانية الأولى (التي 
ضمت العرب وبني. إسرائيل لاني غاجر والعماليق وطْسَم 
وجديس وِججرْهُمْ وقطورا وقيدار وججشّم) عن النزاع الشرس 
حول «نسب الابن؛» ِذْ جم عن اه هاجرء مياشرة» 
ظهور جيل جديد من القبائل عرف باسم أمه. وقد دون 
الكتّاب الكلاسيكيون اليونانيون ثم المصادر السريانية المبكرة» 
بعضاً من أخباره باستخدام صيغة الاسم التفليدية: : بي هاجر 


(على غرار: بني إسرائيل» بني مَذْراء بني غَئِراء» بني الما 


القسم الثاني: الأنساب 


مع أنَّ التوراة استخدمت صيغة «الإسماعيليين»» في معرض 
إشارتها لهذا الجيل من القبائل في غَرْبة (وتعني عَْبة في 
العبرية: البادية). وفي هذا النطاق فإن الأسطورة العربية عن 
زيارة إبراهيم لمضارب قبيلة 5 حيث ترك له هناك» وفي 
مرتين متتاليتين» رسالة مُشفرة» تروي وبشروط إنشائها 
الخاصة» الجرء المفقود والضائع من هذا النزاع بين الأم 
والأب حول دنسب الابن». لقد عاد الأب» بنفسه؛ لكي 
يسترةٌ ابنه ويُعيد إليه السب إلى شجرة الأب. ويبدو من 
جملة وقائع تاريخية صحيحة وموثوقاً بهاء أَنَّ مسألة 
«النسب الأمومي» كانت موضوعاً أثيراً وحيوياً اتشغل فيه 
مجتمع القبائل قديماً وحتى مع الإسلام. ويُسمَدلٌ من واقعة 

في الإسلام المبكرء أنَّ بعض القبائل رغبت في أن تعلن 
قريش نّسبها الأمومي أو أن لا تتكتم عليه» إِذْ روى الأشعث 
بن قيس أنّه زار النبي يَكدٍ في وفد من قبيلة كندة اليمنية 
فقال له: ألستم منا يا رسول الله؟ وقد رد النبي بشكل قاطع 
قائلاً: لا. نحن بنو التضر بن كنانة لا توا أُنا ولا تتفي 
من أبينا (سيرة خخير العباد: 91775) ووجه الدلالة» كما 
يُصِرّح ابن ماجه (كتاب الحدود ‏ باب من نفى رجلاً من 
قبيلته 471/7) وكذلك الصا حي الشامي: أن النبي لا يريد 
أن يترك النسب إلى الآباء والانتساب إلى الأمهات. إن 
وجود «بقاياه راسبة من تسمياتٍ أمومئة في قوائم أنساب 
القبائل» عرفت بها ذات يومء قد لا يشير بالضرورة إلى 
وجود انتساب أمومي حقيقي» بمقدار ما يشير إلى تقاليد 
قديمة تُتيخ للجماعات أن تنتسب إلى «الإلّهة الأم) معبودة 
القبيلة» وهذه كما لاحظنا في اخزء الأول من الكتاب» 
ارتبطت بعهود المجاعة حيث عاشت القبائل على نباتات 
الأرض القاحطة وحشراتها البرّة وحيواناتها. ومع ذلك فإن 


/ؤ.م 


تعدّد الازواج 
د يمع الرمط فون 
العشرة فيدخلون على المراة 
يُصيبها آي يطؤها وذلك إنما 
يكون عن رضا منها وتواطق 
بينهم وبينها. فإذا حملت 
ووضعت ومرّت ليال يعد أن 
تضّعٌ حملها أرسلت إليهم 
فلم يستطع رجل منهم أن 
يمتنع حتى يجتمعوا عندها 
فتقول لهم: قد عرفتم الذي 
كان من أمركم وقد ولدتٌ 
فهو لبنك يا قلان...». 

(نص بلوغ الآارب: 7: 4) 


أسطورة «عمليق وجديس» تعرضٌ تصوّراً قديماً من تصورات 
العرب عن (نزاع» تفججر ذات يوم» بين الأم والأب حول 
«نسب الابن»؛ وهي جديرةٌ بأن ينظرّ إليها على أنها أقدم 
رواية وصلتنا ‏ حتى الآن ‏ عن المعنى الخفيّ وربما 
المسكوت عنه؛ في الانتساب إلى الأمّ بل إن اسمي 
«عمليق» ووجديس» يخفيان الفكرة ذاتها: الاسم الذكوري 
والاسم الأنثوي. بهذا المعنى فإن الأسطورة» بروايتها للصراع 
حول نسب الابن» تروي خبراً تاريخياً عن صراع العماليق 
ضد جديسء» وهما قبيلتان حكمتا مكة بالتعاقب تماماً كما 
تروي شيعا مُحدّداً عن نمطٍ زائل من أتماط الزواج قوامه: 
زواج رجل واحدٍ من نساء عدّة» وذلك من خلال إشارتها 
إلى إرغام الملك عمليقء أفراد قبيلته أن يزقُوا إليه العرائس 
قبل أزواجهن» حيث يقوم بفضٌ بكارتهنٌ (كما هو الحال 
مع جلجامش بطل الملحمة البابلية)» وهذا النمط من الزواج 
كان معروفا عند العرب القدماء ويسمّيه سميث ب (الزواج 
التبتي) نسبة إلى بلاد التبت. 

ومن غير شكء فإن مجتمع القبائل الأولى (العرب العاربة) 
الذي عرف هذه الأسطورة أو عاش محمولاتها الرمزية عبر 
الرواية الشفوية باستغراي وجداني حارء وربما نَشّرها في 
صورٍ وأشكال مموّهة, حدّد سلفاً مقاصدةٌ البَيْنةٍ منهاء فهو 
ينشدٌ من وراء التأكيد على وجود تنازع أسطوري بين (الأم) 
و(الأب). الإشارة على الحدث الأكبر في حياته: العحوّل 
من شجرة أنساب الأم إلى شجرة أنساب الأب. هذه 
المقاصدء يمكن لنا نحن المعاصرين» أن نقوم بإعادة تحديدهاء 
بصفتها جزءاً عضوياً في سلسلةٍ من الانتقالات المتتالية» من 
الطييعة إلى الثقافة ومن الهجرة إلى الاستقرار. 


[1 
النسب الأمو م 
ونظريات الأنساب الاستشراقية 


أثار وجود أسماءِ «أنشوية, حملتها القبائل وعرفت بها 
شكوكاً قوية عند عدد من العلماء والمستشرقين» بأن ثمة 
رابطة من نوع ماء تجمع هذا التُعريف من خخلال أسماء 
(أنشوية) الطابع» بوجودٍ مفترض لنسب أمومي كان سائداً في 
الجزيرة العربية. بيد أنّ أيّا من المستشرقين القائلين بهذا 
الافتراض» ربما باستثناء سميث طاندم5 لم يُقدّم أدلة وقرائن 
كافية» وحتى سميث نفسه؛ وهو صاحب انظرية النسب 
الأمومي عند العرب»» فإن أدلّته ظلت ذات طابع نظري 
شديد العمومية. ومع أَنَّ عبد الوهاب حمودة في مقالته 
القيّمة (نظرية الأنساب في الميزان: مجلة كلية الآداب؛ 
جامعة فؤاد الأول المجلد )١5517 :١ :١4‏ قدّم قراءة نقدية 
مبكرة لنظريات الاستشراق في ميدان الأنسابء إلا أنَّ هذه 
المحاولة المهمة ظلت» ربما بسبب اهتمامها السجالي» مغتقرةً 
بصورة محزنة إلى استخدام دُخيرة النّص الإخباري 
والأسطوري» وقد يكون هذا الأمر مفهوما ففي مطالع 
الخمسينات كانت النظرة في الثقافة العربية» إلى الإخباريات 
والمرويات الأسطورية تتسم بنوع من الاستخفاف» التاجم 

عن الجهل الفاضح بأهمية قراءتها قراءة مغايرة وضرورتها 
بوصفها (مَخر خرن للتاريخ). 


ارتأى حمودة؛ في استعراضه النقدي للنظريات السائدة» 


(نص بلوغ الآرب) 
الاستيضاع 

«كان الرجل يقول لامرآته إذا 
طَهّرت من طُمثها اي حيضها. 
أر: سلي إلى فلان فاستبّضعي 
منه أي: اطليي منه الجماع 
ويعتزلها زوجها. وإنما يفعل 
ذلك رغبةٌ في نجابةٍ الولد» 


( :9) 


شقيقات فريش 


السب 
نصّ القرآن 
«فإذا تُقعٌ في الصور فلا 
أتسابٌ بينهم يومتز». 
:١‏ «سورة المؤمنون» ٠٠١١‏ 


طوهى الذي خلق من الماءٍ 
بشراً فجعله نسباً وصهراً». 


5 : وسورة ة الفرقان» ٠2‏ 


«وجعلوا بينه وبين الجنّة 
تسبأه. 


؟: «وسورة الصافات. ٠١68‏ 


ل لحن 


آنذاك» واستناداً كذلك» إلى مقدمة مارغليوث لكتاب 


(الأنساب) للسمعانيء أَنَّ مادة «نسبء الموجودة في اللغة 
العربية» غير موجودة في سائر اللغات السامية» وأنّ من 
المحتمل أن تكون قد وجدت أول ما وجدت في بلاد 
العرب. لم يناقش حمودة رأي مارغليوث هذاء وبدلاً من 
ذلك ارتأى عن حقء أنَّ ثمة صلة بين مادة ونُسب» ومادة 
وسَبب» وأنهما من مورد واحدء فحسب ابن منظورء الذي 
عاد إليه حمودة» فإن والنسب: هو القرابة ووالسَبِبُ) هو 
اغتلاق قرابة» وقد تكون الكلمتان في الحديث مُتصاحبتين 
كما في قول البئ ل: كل سببٍ ونب ينقطغ إل سبي 
ونصبي. ورأى ابن الأثير: النسث بالولادة والسبب بالزواج 
(والسَِبُ هو الحبل؛ يتوصل به إلى الماء ثم أستعير لكل ما 
يتوصل به إلى شيء). ويمكن تلخيص وجهات نظر 
المستشرقين الذين عاجوا مسألة الأنساب العربية» استناداً إلى 
حمودة» على هذا النحو: ش 

١‏ - نيكلسون: «هذه السلسلة من الأنساب وهمية مصنوعة 
إلى حدٌ ما. افليس هناك في العصر الجاهلي علمٌ للأنساب» 
ولم تكن الأنساب قائمة على أسين علمية». ويرايه .ان 
دراسة العرب للقرآن (وللأسفار التاريخية) في التوراة» 
أرشدتهم إلى أن يتخذوا أباً أعلى في قائمة أنسابهم ورأس 
سلالتهم. 

٠‏ - نولدكه: «نحن لا نستطيع أن نقبل سلسلة الأنساب 
التي يذكرها ‏ العرب ‏ مبتدئة بعدنان كحقيقة تاريخية» 
ولو أن جزءاً عظيماً منها ظل محفوظاً في الأذهان عند 
ظهور الإسلام وَعُرّرٌ بشهادة الشعر الجاهلي». 


ج. ليفي ديلافيدا: «علينا أن نحتاط في قبول ما يُذكر 


القسم الثاتي: الأنساب 


عن وجود أَمئة بن عبد شمس التاريخي وعن تفاصيل حياته 
وما يُقال عن غيره من أشخاص أسطوريين» تنسب إليهم 
قبائل العرب؛ غير أَنَّ الإسراف في الشّك في أمر الأخبار 
اللأثورة» فيه من الخطل ما في التصديق بأحكامها تصديقاً 
أعمى). 
4 - مارغليوث: (إنَّ للتوراة الفضل في تنبيه أذهان العلماء 
عندما هبوا يبحثون» حيث وجدوا فيها الكلام على بدء 
الأنساب والسلالات». 
ه ‏ سميث: كان العرب في أقدم أزمانهم ينتسبون إلى 
آباء من الحيوانات أو النباتات التي كانوا يعبدونها أو 
يقدّسونها ويتّسمون باسمها». 
دل سميت: 

أ انتساب بعض القبائل أو البطون أو العشائر أو 

الأفراد إلى أمهاتهم. 

ب تأنيث أسماء القبائل (إيرى سميث أن العرب 

تقول» جاءت مُضّْر وسَطت قيس ولا يقولون جاء 

مُضَّر وسَطَا قيس). 

ج - تسمية القبيلة بالبطن يؤيد اعتماد العرب على 

قرابة الأم. 

د اشتقاق لفظ «الأمّةو من الأم وهذا دليل على أن 

الأصل في النسب يعود إلى الأم. 

ه ‏ إن لفظ (الخال) في العربية لا يُراد به (أخو 

الأمم على الخصوص, بل يُطلق على كل رجل من 

أهلهاء وكذلك لفظ (العم) وذلك يؤيد أن معناها 

(الشعب) ‏ انظر تحليلنا لمادة وعمّ» في فصل تالٍ. 

وذلك هو مؤداها في العبرية حتى اليوم. وعليه فلا 

تكون عند العرب عائلة خصوصية وإنما الولد يكون 

ابن الجماعة أو القبيلة على ما تقتضيه الأمومة. 


م١١‎ 


شقيقات قريش 


واد البنات 
.. وأول قبيلة وأدت من 
العرب ربيعة وذلك انهم أغير 
عليهم فنهبت بنت لأمير لهم 
فاستردها يعدالصلح 
فخُيّرت رضئ منها بين أبيها 
ومن هي عنده فاختارت مَنْ 
هي عنده وآثرته على أبيهاء 
فغضبٌ وسنٌ لقومد الوادس. 
(يلوخ الآرب: )١6 ٠ :١‏ 


نض 


لكن حمودة اعترض على هذا الرأي» وارتأى أنَّ: العرب 
كانت تعتقد بصلة داخلية بين الخال وابن أخته وأنَّ الولد 
يَشْثُ على أخلاق خاله» فلذا منحوا الخؤولة اهتماماً وعناية 
وأنّ هذا الاعتقاد» هو أثر خف من بقايا تلك العصورء حين 
كان الولدُ يتبع نسب أمه. ولم تكن للب أهمية تذكر. 

و وجود الزواج الموقت؛ وهو المعروف بزواج 

والمتعة) ومفادهء أن يعقد الرجل على المرأة ب «عقد 

زواج» إلى أجل مُستى فمتى انقضى بَطْل الزواج. 

ز- وجود «وأد البنات؛ كظاهرة عرفتها العرب وهو 

ما أدى إلى تقلّص عده النساء بحسب الكاتب 

الإنكليزي مكلينان هقدمعاء34 واضطرار الجماعة إلى 

الزواج من امرأٍ واحدة؛ وهذا هو أصل تعدّد الأزواج 

وظهور الأمومة. 
أ أنماط الزواج عند العرب: مشكلات عالقة 
إذا كانت التوراة ‏ بحسب طومسون هي نعاج قراعة 
أوروبية» فإن من البدهي أن تكون مسألة الأنساب عند 
العرب: كما قرأها المستشرقون» هي من نتائج هذه القراءة» 
بما أنهم افترضوا دون وجه حق أو دليل؛ أن الأنساب العربية 
هي استنساخ للقوائم التوراتية. ٠‏ وفي هذا النطاق فإن الإطار 
النظري العمومي الذي وُضع لأجل قراءة الأنساب العربية» 
والذي لم جر عليه أيّة تعديلات ذات شأنء مدل «نظرية 
سميث في النسب الأمومي عند .العرب» ومقدمة مارغليوث 
لكتاب الأنساب للسمعاني» ظل يفتقَرٌ إلى تحديدات أكثر 
عملية, وهذا ما يعطي مبررات كافية للشروع في قراءة 
مضادة» تقوم على أساس إنشاء مقاربة جديدة للتّص 
التوراتي والإخباري العربي؛ لا بصفتهما معرفتين مستقلتين 
لعالم الجماعات القديمة» وإنما بصفتهما سجلاً مشت ركاً عن 


القسم الثاني: الأنساب 


هذا العالم. وهذا ما سوف نُبِيْنَهُ عبر الكشف عن أنماط 
الزواج المتماثلة والمتناظرة عند بني إسرائيل والعرب القدماء 
(أيّ: الجماعة العبرانية الأولى بكل قبائلها وأسباطها وشعوبها 
الصغيرة والكبيرة) وذلك من خلال إعادة قراءة قصص 
التوراة ومّؤوياتهاء والإخباريات العربية على حدٌّ سواء 
وبالتوازي» عن أشكال الزواج (النكاح) القديمة التي لعبت 
دوراً حاسمأء إلى جانب الختان والطعام؛ في تشكيل 
التصوّرات عن نط الانتساب ومؤداهء فهذه وحدهاء في ظلْ 
غياب أدلّة أركيولوجية قاطعة؛ قد يستحيل إنجازها في 
النهاية» يمكنها أن تقدّم عرضاً صحيحاً لأحوال تلك 
الجماعة» ومغزى ارتباط ظهور قوائم الأنساب بها. وفي هذا 
السياق يمكن تقديم كشف تطبيقي أكثر مواءمة وانسجاماً 
مع التاريخ الأسطوري لمسألة «النسب الأمومي». لقد نشأت 
داخل حقل الأنساب العربية نظرتان مُتعاضدتان وإِنْ كانتا 
تسيران» عملياًء في اتجاهين مُتغايرين: ففي مقابل نظرة 
استشراقية بدا أنها مناوئة وشكاكة ب وصدقية) هذه 
القوائم؛ وغير مستعدة حتى للاعتراف يإمكانية أن تكون 
مجرد تعبير» من بين تعبيراتِ عدّة عن وعي الجماعة القديمة 
لنفسهاء وبالتالي الاستخفاف بالموارد العربية القديمة وكتب 
التراث والإخباريات عموماء ورفضها يسبب طابعها 
الأسطوري» نشأت نظرة عربية تقليدية مضادة» كرد فعل 
تلقائي» مؤداها النهائي؛ التمسك بحرقية الألقاب والأسماء 
التي حملتها هذه القوائم واعتبارها تجسيداً لتسلسل صحيح 
للسلالات العربية الْتُعاقِبَة من الآباء» بل واعتبار أسماء 
القبائل وألقابها حقائق تاريخية تُعبّر بذاتها ولذاتها عن وجود 
تاريخي للأشخاص والأبطال والتجمعات القبلية» وبالتالي 
تقديم قراءة تقليدية في التفكير والأسلوب للموارد القديمة 


يل 
ذو الرّمة 
(الملضق) 
اوه الجر هرق 


واسط وذو الرّمة ينشد وقد 
اجتمع عليه الناس. فقال من 
هذا؟ فقالوا: غيلان. قال ومَنْ 
غيلان؟ قالوا: ذو الرّمة قال: 
أو المسجد موضع شعر؟ 
فبلغ ذلك ذى الرّمة فقال 
بهجوه: 
فلو كنت من كلب سليماً لقرّبوا 
جميعاً ولكن لا أخا لك من كلب 
ولكنني أنبئتٌ انّك ملصقٌ 
وجدثُكَ من كلب إذا ما نسبتّها 
بمنزلةٍ السئّور من ولد الضب-». 
(مثالب العرب: ابن الكلبي» 
باب الادعياء) 


شقيقات فريش 


آسّية 
.- وكانت أسّية امرأة فقرعون 
- مصر ‏ من بتي إسرائيل. 
وقيل كانت من غيرهم وكانت 
مؤمنة تكتم إيمانهاء. 

(اين الأثير: :١‏ 18) 


آسّية 

«وقد استنكح فرعون منهم - 
العماليق ‏ امراةً يُقال لها 
آسية بنت مزاهم فاسلمت 
على يد موسسى..». 


)١0737/ (الثعلبي:‎ 


لضن 


وكتب التراث والإخباريات؛ تقوم على أساس التسليم 
بصبحتها كأخبار وقصص تاريخية. وباستخدام محجج ليفي 
ديلافيدا فإن «الإسرافٌ في الشَّك» بهذه الأنساب عند 
المستشرقين» يتعاضد مع «التصديق الأعمىة في الكتابات 
التقليدية العربية عن الأنساب» وهما معاً يسيرات في الطريق 
ذاته: التلاعب بالحقائق التاريخية. 


بوسعنا الافتراض أن «بقاياة راسبة من النظام الأمومي عند 
العرب القدماءء يمكن الاستدلال إليها بوجود انتساب من 
جهة الأم, تَثَلهُ بالفعل» الأسماء «الأنغوية» للقبائل» مثلما 
يَثَلهُ الاتتساب الإسرائيلي القديم المستمر مع اليهودية 
(فالعربي القديم مثله مثل بني إسرائيل انتسب إلى الأم) كما 
مك الامتدلال إليه غير الكعق عن مقزى غيادة ألهة 
أنثوية. وفي هذا السياق فإن أسطورة «عمليق وبحديس» 
تروي على نحو ماء الرواية الأكثر قدماً وإثارة عن نمط 
النزاع» الذي تفجر عند الانتقال التاريخي من النسب 
الأمومي إلى النسب الأبوي» وَشَّكل تقتل الجماعة القديمة له 
ودرجته. إن المستوى الرمزي الذي تعبَدٍ عنه هذه الفكرة 
يتحدّد في حدوث (وطلاق»» انفصال بين الأب والأم وهو 
يخفي - برأينا ‏ وجهاً آخر من وجوه «الطلاق التاريخي» 
الذي عاشه هذا المجتمع عبر سلسلةٍ من العمايزات 
والافتراقات. ما تقوله فكرة «طلاق» الأب والأم في أسطورة 
«عمليق وجديس» تقوله فكرة موازية» في أسطورة زيارة 
إبراهيم إلى مكةء حيث حدث (طلاق» إسماعيل من امرأته 
العماليقية؛ وهو أمر يمكن عدَّةُ على المستوى الرمزي» تصوراً 
بدائياً للجماعة عن افتراقاتها ذات الطابع المتتابع والمستمر» 
عن بعضها البعض» وعن الأنساق الثقافية التي عاشت في 
كنفهاء فى سياق تدافع متواصل نحو الاستقلال ب وهويات» 


القسم الثاني: الأنساب 


ثقافية أو دينية خاصة. ولنلاحظ الفكرة العَرّضية ولكن 
المخرعة بالمعاني المكثّفة؛ والتي تُلِحُْ الأسطورة على الإشارة 
إليها تلميحا: اقتران ظهور نمط من العبودية في ممجتمعات 
القبائل القديمة (الاسترقاق) بفرض العشور (إذْ أمرَ الملك بأن 
يُسْكَرقٌ زوج المرأة لكي يُردٌ لها العُشْرُ من مهرها المؤجل) 
وهذه الإشارة» حتى لو افترضنا أن سارد النّص كان من 
مسلمي الدعوة الأولى أو الإسلام المبكرء ما كانت لتر 
بهذه الصيغة لو لم تكن الثقافة القديمة عن نظام العشور 
مستمرة مع الإسلام كذكرىء وإلاً فبماذا يمكن تفسيرها؟ 
ولماذا حرص سارد التّص على الإشارة إلى «العُشْر ؛؟ الأرجح 
أن نظام العشور الذي عطله الإسلام» كان شائعا بقوة حيث 
أمكن تذكره. تتوافق إشارة الأسطورة إلى العُشر؛ مع 
المعطى ذاته لا في مَُويات سابقة عن نظام الضرائب في 
الجزيرة العربية قبل الإسلام؛ وتحديداً منذ عصر العماليق في 
مكة, وما كذلك مع مَزوية التوراة عن لقاء ملكي صادق 
مع إبراهيم؛ حين أَدّى العُشّر من غنائمه. ولأن هذا النظام» 
بحسب منطق الخطاب الاسطوريء تلازم مع وحدوث 
الطلاق» فإن لمن المهم ربطهء من جانبناء بحدوث سلسلة 
من التمايزات والانفصالاات داحل مجتمع القبائل» عئرت 
عنه الأسطورة بلغتها المتلعئمة» وهي حدثت مراتٍ عدّة 
تاليأء فالعرب انفصلوا عن جماعة قديمة منقرضة وبائدة هي 
العرب العاربة» وأصبحوا يعرفون بهويّة جديدة: العرب 
المستعربة» ثم تواصل هذا التمايز داخل كل فرع أو جماعة» 
كما سنرى عند تحليل النزاعات العدنانية ‏ القحطانية. 


«(النسب الأمومي» إلى شجرة (النسب الأبوي» إلى تاكل 
أسس النظام الثقافي القديم» الذي كان يكدّسٌ أشكالاً من 


آسّية 

:١‏ حورية بحرية يونانية بنت 
أوقيانوس وتيشيس. 
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3 ذُعي المكسوس الذين 
(آأسيويون) نسبة إلى 
معبودتهم» وهذا ما نعتقد به 
كما هو موضح في هذا الجزء 
من الكتاب. 


شقيقات قريش 


خُرَيْمَة بن كنانة 

يام العرب) 

:- خُزَيْمَة بن كنانة منقولٌ 
من مُصكْر خَّرْمة وقيل هي 
وأحد الخُرّم وهى مثل الدوم 
غير انه أقصر وأعبل يسود 
در أينع (اخضرً ) لآنه صغير 
يُكّخَّذ من سعفه الحبال 
وُصنع منه خلايا للنحل وله 
ثمنٌ. (أو): من الخزامة اوهي 
مرّة في انف اليعير يُُشَدٌ بها 
الزمام. وقيل إنما هي الحلقة 
التي تجعل في أنف البعير من 
شعر. 

البلآذري: وأمهم بَرَّة بنت من 


ابن ل سن طابخة. 
ابن عباس: مات خُرَّيّمَة على 
مله إبرا أهيم ..». 


(خير العيات: :١‏ لوارفية ا 


حفن 


الزواج والصلات الجنسيّة؛ لعبت دوراً مباشراً في فوضى 
القرابات وتداعل الأنساب وتشابكها. ويبدو من جملة 
مَرُويات؛ أن هذه الأشكال عند بني إسرائيل والعرب» 
خرجت عن نطاق السيطرة والتنظيم» وأدّت'مع الوقت» إلى 
الاختلاط 00 في (قرابات) الأسرة ة الواحدة» حيث 
أصبح الأخ - مغلا وبموجب ثمط من الزواج يُدعى 
«الصّيرّنِ أخاً شقيقاً وأباً في الآن ذاته. ولذا جاء الانتقال 
إلى النسب الأبوي» في إطار سلسلة من قواعد التحريم 
والإبطالات المتواترة لأماط من الصلات الجنسيّة العشوائية» 
بهدف الحدّ من قدرة وطاقة هذه الأشكال على فرض منطق 
التداخل والتشابك. بهذا المعنى فإن زوال النظام الأمومي» 
والنسب الأمومي استطرادا ارتبط بمسألة الأنساب» والعكس 
صحيح أيضاً» فظهور الأنساب اقترن بزوال النظام الأمومي 
وصعود النظام الأبوي» لصالح فكٌ الارتباط بين القرابات 
المباشرة والداخلية أو تصحيحها. 


لقد انتسبت قبائل العرب إلى (الأم) في طور أول من أطوار 
تشكلهاء وترسبت في ثقافتها بقايا من هذا الانتساب» 
سرعان ما ظهرت في القوائم الُدوّنةه مثل: محئدُف» 
ومدركة» وبجذيلة وقِئِلّة (وهذه أَمّ الأوس والخزرج) وثُرة» 
ولكن مع الانتقال الحاسم إلى شجرة أنساب الأب» نشأت 
معضلة مزعجة ناجمة عن الاستمرار بأشكال قديمة من 
الزواج» ومؤداها النهائي: إثارة الشكوك بالمواليد الجديدة 
وتنازع الجماعات حولها. ود تُعبّرٌُ مفردة عربية تستخدم في 
نطاق مشكلة الأنساب» أبلغ تعبير عن مستوى هذا التنازع 
هي: «الخرج». 

كانت المفردة» في الأصل البعيدء اسماً دالا على (أمٌ) لقبيلةٍ 
من العرب عرفت ب ريني الخارجية: واليسبة إليها: 


القسم الثاني: الأنساب 


خارجي). ويبدو أن العرب اكتشفوا دلالة خاصة يَحُتزنها 
هونا التعبير الخادع؛ فقاموا باشتقاق كلمة جديدة هي 
«خُلْج» بقلب حرف الراء لامأ وهذا مألوف في لهجات 
العرب (ِخَرَّجء حَلْجٍ وذلك لأجل توصيف حالة كل 
جماعة أو شخص يُضَّكُ في نسبه أو تناز الناس فيه. وهذا 
ما يقوله بيت شعر منسوب للكميت: 


دأم أنتم خُلْجٌ أبناء نهار 6 


وفي وقت ماء انتسب بطي من «الخرج) إلى قريش؛ ومع 
ذلك فقد عرّفتهم كتب الأتسباب ي والخليج) د كابر 
قدعاًء يُتسبون إلى «عدوان؛ ثم ألحقهم عمر بن الخطاب 
بيطن الحارث (الحرث) بن مالك بن النّضر بن كنانة, 
ولذلك فقد عُرفوا ب والخليج) لأنهم بحسب ماسوف 
يزعم النشابة» من دون حقء» اختلجوا من «عدوان». وهذا 
خطأ وقع فيه الألوسي (بلوغ الإرب: ؟: 5 4) - ولعل 
اسم الخليج (العربي) يمت بصلة قرابة لغوية بمادة خلج هذه» 
فهو مُسْتقٌّ من توصيف جغرافية المنطقة» وكل منطقة» 
ينحرف البحر عنها. 


إن العوامل الأكثر فاعلية في التعجيل بزوال نظام الانتساب 
إلى الأم. كانت على الدوام؛ قابعة في حقل الزواج وأشكال 
الصِلات الجنسيّة التي يتيحها شكل تنظيم الجماعة لنفسهاء 
ولقد لعبت» في هذا الحهّر أشكال من غثيان المحارم؛ دوراً 
تدميريء عندما كان الزواج في مجتمع اللأحرام وفي أنماطه 
القديمة يؤدي إلى تداخلٍ مريع في الأنساب؛ وبعض أشكال 
هذا الزواج (النكاح) عند العرب وبني إسرائيل» كما سئرى 
من تحليل مَؤويات التوراة» كانت تفضي بسهولة إلى أن 
يكون الأب هو الأخ في الآن ذاته. 


ينض 


هُدُركة 
د. وأمهم ليلى بنت حلوان 
والسبب في تلقبهم إنهم 
خرجوا ١‏ في تجعة4 + قَئْفرت إيلهم 
من أرنسب قفخرج إليها ‏ 
مُدْركَة ‏ قال ابن السائب: 
فادركها. وقال الزبير: وخرج 
قاصطاد الآرنب قطيخها 
قَسُمَي طابخة. وخرجت أمهم 
ليلى مُتخندفة (سرعة المشي 
وتقاربه) فسميت خحُتدقد). 
(خير العياد: :١‏ 14؟) 


مواليد الزنا 
«.. وأمًا آمّ عبد الله فإنه وقم 
عليها زفرة بن النطاح 
فجاءت بعبد الث وكانت لها 
رايةٌ بالابطع ‏ في مكة ‏ 
وأمًا مارية بنت أبي ماريّة 
ذات الراية ‏ فإنها كانت آمَةٌ 
للعاص بن وائل. وأمًا صفية 
ذات الراية ‏ فهي أمّ معمّر 
ابن حبيب وهي أمّ صفوان 
ابن مية..». 


(المثالبء ابن الكلبي) 


فلضن 


العودة إلى. البفي: الوَلدُ والفراشٌ والحجر 


ظنّت بعض مشكلات الانتساب إلى والأم» عالقة حتى 
ظهور الإسلام, أيّ بعد عصور عدّة من انقصار النظام 
الأبوي» حيث تفبجر النقاش مجدداً حول موضوعات قديمة 
كانت تَكَمَحُودُ داخل الجانب الأهمّ من «المادة» الأصلية 
للحرام؛ نعني: لمسب الابنر ومن بين هذه الموطتوعات: كان 
«الزواج بالعاهرات» يحثّلٌ حيزاً مهماً وإضافياًء إِذْ أبدى 
مسلمون مُنْتَضَونَ بانتصار الإسلام (الذي نُظِرَ إليه أيضاً 
كانتصار لبعض القبائل) ودخوله مكة ظافراًء رغبةٌ مُعْلَتَةٌ 
وجموحة بالعودة إلى ممارسات سابقة على الإسلام» تنتمي 
في الجوهرء إلى نمطٍ من الحرية المقموعة والمغلوية» أساسها 
الزواج بالعاهرات والمومسات. وقد تَصِدّت آيات من القرآن 
لهذه والعودة): «والزانية لا ينكحها إل زَانِ أذ م مُشرك4. 

كان المسلمون المتصِرون» أنئذِ» يعيشون لا تلبات العقيدة 
التي فرضت عليهم قيوداً صارمةً وحسبء وإنما أيضاء 
ذكريات المجتمع الذي الْمَصّلوا عنه قديماً (مجتمع اللأحرام). 
وفي قلب تلك الذكريات؛ كانت صورة «الزنا» بالمفهوم 
الإسلامئ لذلك النمط من الزواج الزائل» تتراقص أمام 
أنظارهم كممارسةٍ مشروعة للحرية الشخصية: لا يقير 
استخدامها في النطاق الاجتماعيء؛ أدنى حرج أو قلق عند 
الجماعة. إِنَّ «الزنا» في مفهومه السابق على الإسلام» هو 
شكل من الزواج عرفه العرب وبئو إسرائيل» وقد سجّملت 
المصادر التاريخية أخباراً متواترة عنهء ومؤداه» اشتراك جماعة 
من الرجال في امرأة واحدة» وكانوا يستدلو ن إلى «البغايا» 
بوجود راياتٍ على أبواب البيوت أو الأخبية» فإذا حملت 
البغي ووضعت مولودها جاءوا ب «القاقة» ‏ جمع قائف ‏ 
وهم الذين يكقصون أثر الولد بأبيه وشَّبَهِه به. يُشتقٌ كلمة 


القنسم الثاني: الأنساب 


اقائف» كما هو واضح. من اقتفاء الأثر» فكأن البحث عن 
صفة الابن» يتطلب اقتفاءَ أثره عبر ملامح أبيه» كما يتطلب 
تنسيبه إلى الأب» تقصّياً للصفات المشتركة؛ وإذا تمكن 
القَاقةٌ من تحديد ذلك سارعوا إلى إلحاقه بنسب أبيه. ويثير 
استخدام القبائل لهذا التعبير - في توصيف المرأة التي تتعوف 
إلى والد ابيها ‏ موضوعاً شائكاً في هذا النطاق» إِذْ كان 
يُطلب منها أن اتَلتَاطً) بالرجلء بمعنى أن 9تلتصق) به 
فيقال؛ آنعذِء أنها «التاطت به؛ وهو تعبيرٌ مثيرٌ يتشاكلٌ مع 
معن آخر من المادة نفسها: اللواط. وفي داخل هذا المعنى 
أخفت العرب؛ شعوراً دفيناً بالقرابة بين ممارستين زائلتين» 
كانتاء ذات يوم؛ مشروعتين, الزنا واللواط. وفي هذا الحيّر 
الشفاف من التلاعب القّضديّ في التوصيفات» يتحدّد 
المعنى الأوسع والأكثر رحابةٌ فكأنهم عكروا عن فكرة 
«التصاق» المرأ أة بالرجل في إطار عمل هادفي إلى انتزاع 
حقّها في تنسيب الابن لها وردّه لأبيه» عن فكرة موازية 

هي: اللواط. وفي ه هذا المعنى» سيبدو الابن» آنقليء كنتاج 
0 كانت تنحط إلى مستوى اللواط» وذلك ما يعكس 
كراهية راسبة ومُبمطنة كانت العرب ترى إليها كبقايا عن 


عادة جنسية زائلة. 


استناداً إلى ابن الكلبي (كتاب مثالب العرب) فقد كان 
مجتمع مكة والحجاز يعجٌ بعددٍ كبير من البغايا. وهؤلاء 
كن في مجتمع تجاري مثل مجتمع مكة: يضح بالحيوية 
والغراء والفقافة: جزءاً من الحياة اليومية التي تغدو معها 
الصلات الجنسية القديمة» قابلة أكثر فأكثر لأن تَنْتَعشٌ 
وتتواصل كاستطرادٍ في ثقافة جنسية عتيقة. ولم يكُنء كما 
زعنم بعض المتعصّبين من رواة الأخبار؛ مجرد جوار ججَلِينَ 
بواسطة الغزوء وفي الواقع لعبت التجارة التي سيطرت عليها 


امف 


العودة إلى البقي 
«.. وأمّا عناق ‏ ذات الراية ‏ 
فهي بنت مالك رجلٌ من بني 
عامر بن لؤي وكانت صديقة 
لمرئد بن ابي مرثد القَنّوي. 
وأما امم مهزول فهي بنت 
مرئدء رجلٌ من بني جمح. 
وجاء مرثد إلى النبي 46 
فساأله عن نكاحها ‏ الزواج 
منها ‏ فأنزل الله أية: 
«الرّانيةٌ لا ينكحها إلا زَانٍ أى 
مُشْرِكع... 

(ابن الكليي: 47) 

المثالب - 


ل" 


القبائل وبرزت فيها قريش الممسكة بالسلطة في المكان المقدس» 
بدءا من عصر قصيّ (نحو ٠ ٠‏ م) ومع انحسار الحظر الحبشي 
وزوال الحظر اليوناني نهائيا (والروماني بالطبع)» دورا حاسما في 
انتعاش هذه الصِلات الجنسيّة, إِذْ كان التجار يجلبون معهم 
الجواري الروميّات والحبشيات والعربيات. وقد سججّل ابن 
الكلبي أسماء عدد من هؤلاء منهن, مثلاً: عناق وكانت 
مرئد» وسريفة جارية زَّمْعَة بن الأسود» وفرسة جارية هشام بن 
ربيعة (وهذا يُنسب إلى عامر بن لؤي أي: إلى قريش) بما 
يعني أن بعض رجالات قريش مارسواء مباشرة: تجارة الرقيق 
الأبيض كجزءٍ من تجارة عامة. وأخبيراً كانت هناك َم غَيطة؛ 
جارية صفوان بن أمية» واحَنّة؛ القبطية جارية سهيل بن 
عمروء وأم سويد جارية عمرو بن عثمان الخزومي» و(قريبأة 
جارية هلال بن أنس (الذي ينسبة النشابون العرب إلى غالب 
بن.فهرء أَيٍّ إلى قريش مباشرة) فضلاً عن «أم مهزول» .التي 
اشنهرت قصّتهاء في الإسلام الميكر, عندما طلب أحد 
الصحابة من النبيئ» الزواج منها فنزلت فيه آية النهي. بل إن 
كثرة من المسلسين لم يكونواء بعد قد استوعبوا:المضمون 
التار يخي للانقللاب في النظام الفقافي الذي جاء به الإسلام» 
ولذا ضدرت الدعوات علناء لمنح «حق» ووحرية» العودة إلى 
أنخاط .من الزواج والصلات الجنسيّة العشوائية» أَيّ: العودة إلى 
«الجَمْي) القديمة التي كانت؛ ذات يوم بعيد؛ جزعاً.من نظام 
المعبد والزواج المّقدّسء الذي كان شائعاً وممارساً في سائر 
ثقافات العالم القديم. 


كل ما تبقى » آنعذِء مع الإسلام شكل مُحرفٌ وبقايا من 
الزواج المقدّس العتيق» دُعي ب «الزنا» بإطلاق» وغُبر عنة 
تفصيلاً ب «زواج الِدْن»» رغبت الجماعة الإسلامية الأولى 
بالعودة إليه» ولكنهء كما ارتأى الإسلام» كان يهِدَّدُ في 
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الصميمء؛ حقل الأنساب نفسه: الذي جاء الإسلام ليعيد 
وضعه في إطار ثقافي جديد. وحيال ذلك؛ ومع صدور 
النهي القرآني» شعر المنادون بهذه العودة» أنهم بالكاد يقبلون 
التراجع عنه. قال تعالى: #مُخصّنات غير مُسافحات ولا 
مُتخذات أخدان#. وفي هذا السياق رويت»ء في المصادر 
التاريخية الإسلامية» واقعة هذا التمنّع» وهي تُفصِحُ عن قوة 
ذلك التدافع امثير مع الإسلام المبكر ؛ من جانب القبائل» 
وفي صورة شبه جماعية وغير مُعَقُلَنَة» نحو العودة إلى هذا 
النمط من الزواج. وتتمثل هذه الواقعة المؤكدة تاريخياء في 
توجه علي بن أبي طالب موفداً من النبي إلى أمل 
الطائف (قبائل ثقيف). لقد وجد علي نفسه وجها لوجه 
أمام هذه المطالبة الصريحة والمفاجئة: أن يضمن الإسلام» 
لقاء الإيمان به «حق الزناه. كان شرط تقل الإسلام مقترتاً 
بشرط امتلاك وكتاب أمان» مُصِدّقاً من موفد النبي يكل 
يضمن لقبائل الطائف دون أُبسء وعلى نحو مؤكدء حق 
والحرية الجنسية» القديمة وشَرْعَنَة ممارستهاء وعنى ذلك 
بالطبعء أن يُرعَم الإسلام لا على تقل «بقايا» النظام الثقافي 
المهزوم واستيعابه» وإنما حماية استمرارها وتحويلها على جزءٍ 
عضوي من الدين الجديد. ولأ كانت للإسلام قابلية إِبْطِالٍ 
وتحريم لا سابق لها في عقائد العرب» أفضتء في النهاية» 
إلى إلحاقٍ الهزيمة بثقافة الصلات الجنسية العشوائية» فقد 
رفض علي رفضاً قاطعاً تقتل هذه المطالبات» وَقَهِمَ أهل 
الطائف, أن الإسلام الذي يُطلب منهم اعتناقه» إسلامٌ بلا 
وعودٍ جنسية) أو عودة إلى «البغي» القديمة أو الماضي. ينقل 
ابن منظور في (مادة بربر) وصفاً شيّقاً لردٌ فعل قبائل ثقيف 
فور تبلّغهم رفن مرقد النبيء فهؤلاء: (قاموا ولهم تَعْدَمُرٌ 
وبربرة) أيّ: تخليط في الكلام مع غضب ونفورء وهو 


ام 


شقيقات قربش 


الإلصاق 
(أميّة القادم من البحر) 
«قال أبو طالب في هجاء بني 
عبد شمس: 
أخص خصرصاً عبد شمسٍ رنوفلاً 
هما نبذانا مثل مانَّبلٌ الخمنٌ 
اقديماً ايوهم كان عبداً لجدّنا 
بني أَمَةٍ شهلاء جاش يها البحرٌ 
تعليق: ويفهم من هذا الشعر 
الموضوع والمُلفق أن أميّة 
جاء من البحر إلى الحجاز. 
ويزعم ابن الكلبي أنَّ كلمة 
شهلاء تخص زرقة العيون 
وهي صفة الروم. 

المثالب: ابن الكلبي: 4؟ - 


م 


توصيف يعكس بدقة كافية مغزى المطالبات الملَئَة ونوع ردٌّ 
الفعل إزاء الرفض. لقد كان سخط بعض القبائل صريحاًء 
ريا لأن وديئاً جديداً» بلا وعود جنسيّة, كان بطل برأسه 
بينهم: مُصَعْماً على حرمان ظمئهم الجماعي من الارتواء» 
فيما على الضّد من ذلك؛ كان يُنمّي قوة المجتمع وطاقته 
على التمنّع والنفور من أيٍّ محاولة للارتداد بالعرب صوب 
الماضي الجنسي. ولئن عكست مطالب قبائل ثقيف» آنذاك» 
خصائص تراث جنسي يتمتع بصلابة ونفوذ لا حدود لهماء 
من العادات الجنسيّة وأشكال النكاح البدائي» فإنها أكدت 
في الآن ذاته» وجود نقاش متفججر في هذا الوقت؛ حول 
إحدى مواد الإسلام وموضوعاته الكبرى: نظام الحرام. 


في هذا السياق جاء حديث النبي كك ليحسم نقاشاً فرعياًء 
ولكنه كان يمس مسألة «الأنساب» في الصميم؛ إِذْ دار بين 
المسلمين سجال صاخب حول «نسب الابن» المولود من 
«التغي». طرحت المسألة في البداية» في صورة تساؤل: لمن 
يُنسب (الابن من التغي4؟ ثم سرعان ما تطوّر النقاش وتدافع 
صوب إثارة موضوع «الزنا» برمته بما هو شكل زائل من 
الزواج. جاء حديث النبي ككخْ ليضع قاعدة جديدة وصّلبَة؛ 
لكل نقاش من هذا القبيل» إذا ثار في المستقبل سؤال ممائل» 
أو جرت محاولة «لخرق نظام الحرام»» وسرعان ما تلاقفٌ 
المتجادلون؛ الحديث الشريف وراحوا يستخدمونه بتأويلات 
متباينة. قال النبي كةِ: «الولدٌ للفراش وللعاهر الحجر». 
ولكن» وعلى الرغم من تباين التأويلات» المتناقضة حتى 
شكليا» فقد مثّل الحديث قاعدة فقهيّة ملزمة» سوف تضع 
حدًا لكل"المجادلات التالية داخل حقل الأنساب. وبذا تم 
حرمان كل مُدَّعَ للأبوة والإلحاق من إمكانية المطالبة 
ب «الابن» المولود من البي. 


القسم الثاني: الأنساب 


يعني اسم «العاهر في الحديث: الزاني» وهو هنا كل رجل 
يشترك مع رجال آخرين في امرأةٍ واحدة. ويبدو أن هذا هو 
الاسم القديم الذي كان يُطلق على ممارس الزواج الجماعي 
من امرأة واحدة. والحديث يشير إلى حرمان «الزاني») من 
نسب الابن له وردّه إلى صاحب «الفراش» سواءَ أكان هذا 
مالك الجارية أو الجارية نفسها. وبصدد هذه النقطة؛ فقد 
كان الإسلام في مواجهة تراث جنسي تطلّب معالجة 
راديكالية ولكن أكثر واقعية» إِذْ كان هناك عدد كبير من 
الولادات نعجت عن ممارسة سابقة على تحريم «الزنا»» 
وأصبح بعضها في عمر الرجال عند ظهور الإسلام» وهو أمرٌ 
حم مناقشة أنسابهم مناقشة.علنية. لقد كان هذا العدد 
الكبير من «الأبناء» يُمَتَشُ عن «شجرات» أنساب أبوا 2 في 
وقتِ حرّم فيه النبي نسبتهم إلى (أبائهم) المفترضينء في 
حديث «الحجر»ء كما أن نسبتهم إلى أمهاتهم تبدو 
مستحيلة. كان حديث النبي يكل في الجوهر ذا طابع 
احترازي حيال الزنا وممارسته بذرائع تتصل بزيادة النسل» 
ولمنع تشوش الأنساب وتداخلها واضطراب القرابات 
داخلها. ومع ذلك فإن المطالبات بالعودة إلى نظام الزنا 
بصفته شكلاً باطلاً من النكاح» عكست على نحو ماء 
المطالبة بحق نسية «الابن؛ للعاهر (الزاني) وبالطبع في إطار 
ثقافة جنسية مفككة كان لها في الماضي البعيد أساس متين» 
وكان ذا طابع طقوسي على الأرجح؛ وهذا ما نراه في 
أسماء بعض «ملوك اليمن» مثل (ذي معاهر) الذي يرد في 
الإخباريات اليمنية ولا نعلم عنه الشيء الكثير. 


وفي العصر الأموي؛ عاد النقاش توا حول تنسب 
«الابن»: إلى المربع الأول: إلى مَنْ يُنَْب «الابن» المولود من 
(الزواج) بزانية؟ لقد دارت في هذا العصر »٠١  4١(‏ 


يفف 


شقيقات قرش 


زياد 

٠‏ وكان يقال له قبل 
الاستلهاق زياد بن عُبَيّد 
الثقفي». 

(الدينوري: الأخبار الطوال: 
نلق 


دوتّظر آيى موسى إلى زياد 


بن عُبَيْد وكان عبداً مملوكاً 


لثقيف فاعحبه عقله وأدبه 
فاتخذه كاتباً وقد كان قبل 
ذلك صع المغيرة بن شعية.سه. 


(الاستيعاب: 


اين عيد البنَ: :١‏ 04 


مض 


ه)» ومن جديد سجالات فقهية وسياسيّة ولغوية أدبية 
حول حديث النبي (حديث الحجر: الولدٌ للفراش وللغاهر 
الحجر) وانتقل النقاش إلى النقطة ذاتهاء وذلك عندما فججر 
معاوية ما عرف في كتب التاريخ بمسألة «استلحاق زياد». 


ج ‏ استلحاق زياد: الغُصن والشجرة 

كان معاوية بن أبي سفيانء وإبّان الصراع ضد الخليفة 
الراشدي الرابع علي بن أبي طالبء» يزعم أنَّ زياد بن أبيه 
هو (أخ؛ غير شقيقٍ له؛ ولد من «مومس؛ تُدعى «شميّة» 
كان والده أبو سفيان دخل عليها وأصاب منها ولداً. وزاد 
معاوية في تبرير هذا الادعاء: 0 والده شي من استلحاق 
«زياد» (وهذا هو اسم الابن الذي ولدته المومس) أنذاك» 
لأن حديث النبئ منع الاستلحاقء وأنّه لا يجد اليوم 
غضاضة في ردٌّ نسب زياد بن أبيه إلى شجرة أنسابه 
الصحيحة؛ كابن لأبي سفيان. وحيتكلٍ ثارت ثائرة المسلمين» 
الذين ما لبثوا أن اصطخبوا مجدداً في الجدل حول حديث 
قاطع وتحريم قاطع أيضا وحول السلطة التي تخطت حدود 
الحرام وهشمت إحدى قواعده الرصينة التي مثّلها حديث 
«الحجر». وحين بلغ الصخبٌ أرجاء البلاط الأموي» بادر 
معاوية إلى طلب شهادة قوّاد قديم يُدعى أبو مريم السلولي» 
وإرغام المسلمين على قبول نسب زياد الجديد. كان أبو مريم 
السلولي قوّاداً في الجاهلية» قبل أن يُعلن إسلامه في الطائفء 
وقد تبلغ رغبة الخليفة معاوية بن أبي سفيان» في سماع 
كهادت لصالح تثبيت نسب زياد فاخن المسجد» الذي 
اكتظّء عندئذ» بالمسلمين الثائرين. ويبدو أ السلولي رغب 
في دعم استلحاق زياد لدوافع انتهازية» فسارع إلى تقديم 
شهادته أمام جموع المسلمين المحتشدين والساخطين في 
المسجد قائلا: إنه» بالفعل» جْمَّع بين أبي سفيان و١اشمية)‏ م 


القسم الثاني: الأنساب 


زياد عندما كانت هذه؛ من ذوات الرايات في الطائف» 
وتؤدي الضريية عن عملها للحارث بن كلدة طبيب العرب 
المشهورء وذلك حين كانت تنزل في الموضع المْخصّص 
للبغاياء والذي يُعرف ب «حارة البغاياه. إِنَّ الباعث الأكثر 
أهمية في ادعاء معاوية هذا بحسب المسعودي (مروج 
الذهب؛ ": 111) نقلاً عن أبي عبيدة مُعَمَر بن المثنى 
(الذي زعم صاحب بلوغ الإرب أن أصوله يهودية وهي 
كانت الدافع وراء كتابته كتاباً تشهيريّاً عغُرف بمثالب 
العرب, وزاد الآلوسي في طعونه بأن جدّ أبي عبيدة هذا 
أسلم على يد آل بكر فانتمى نعباً إلى تيم ولم يكن تيميا 
وأن الكتاب مملوء بالأخطاء والتشويهات المقصودة بحقٌّ 
قريش وعلى وجه الخصوص ما تعلق منها بأماط الزواج التي 
عرفتها العرب قديما) هو: أن معاوية كان يعلم جيداً مواهب 
زياد بن أبيه» العسكرية والإدارية» حين كان يعمل كأحد 
العمال عند الخليفة الرابع٠في‏ فارس ثم اصشطخرء وقد 
استخدم معاوية كل الوسائل المتاحة لاستمالة زياد إليه 
لإضعاف جبهة خصمه الخليفة الشرعيّ إِبَان تفججر الصراع 
بينهماء حتى إِنه دير بدهاء» عملية خطف لولدي زياد 
(عبد الله وسالم) بواسطة أحد عملائه السريين: بُشر بن 
أرطأة» وبهذا تمكن معاوية من إجراء أول اتصال شبه مباشر 
ومهم مع زياد بن أبيه» حين كتب إليه» سراء بضمان سلامة 
ولديه؛ إذا قبل الانتقال من جبهة علي إلى جبهته المنافسة. 
وسرعان ما انتهى الأمرء عبر الابتزاز» إلى موافقة زياد على 
التخلّي عن الخليفة والالتحاق بأمير الشام معاوية» فصالحه 
هذا «على مالٍ ومحلي» ثم دعاه تاليا إلى أن يتقكل منه فكرة 
استلحاقه في شجرة نسب أبي سفيان. لكن زياد بن أبيه» 
الذي يدرك بموهبته وذكائه الشديد. جذور المشكلة الفقهية 


م 


آميّة 
نص السيوطيّ 
دوأخرج ابن عساكر عن عيد 
الملك بن شُمير . قال: قم 
جارية بن قدامة السعديٌ على 
معاوية. فقال: مَنْ أنت؟ قال: 
جارية بن قُدامة. قال: وما 
عسيتٌ أن تكون هل أنت إل 
نحلة؟ قال: 
إنْ تَقْلُ فقد شَبّهتني بها 

حامية اللّسعّة, حُلوة الباق 
وال: ما معاوية إلا كلبةٌ 
تعاوي الكلاب. وما آميّة إلا 
تصفير أهة». 

(تاريخ الخلقاء: )١94‏ 


شقيقات قريش 


الذّهاة 
«... وأخرج ابن عساكر عن 
الشعبيّ قال: دهاة العرب 
أربعة: معاوية وعمرى بن 
العاص,» والمغيرة أبن شعبة 
وزباد - بن أبيه -.. 

(تاريخ الخلفاء: " )٠١‏ 


قفن 


القديمة» سارع إلى رفض فكرة الاستلحاق؛ ولم يمضٍ وقت 
كثير» حدئ وجل زياد نقسه وهو يتمع إلى الصبيحة 
انتهازي مثله هو المغيرة بن سُعْبَة حضّه على قبول العرض 
وأن «ينقل أصله إلى شجرة أبي سفيان» وبهذا يصبح أخاً 
غير شقيق للخليفة الجديد. ومع هذا ردّ زياد متسائلاً 
ومتشككاً: 
أأغسرس عوداً في غير مَئبتهِ 

ولا مَدّرَة فُفُحييه ولا عِرْقٍ فيسقيه؟». 
كانت استراتيجيّة معاوية َنْبي على إدراك مؤداه؛ أن مسألة 
نقل أصل زياد إلى شجرة نسب أبي سفيان» هي في 
الجوهر ‏ مسألة إغراء بالاقتراب من السلطة» وكسب لولاء 
رجل قوي» لكن هذا بن شككا وحدرا على نحو غير 
متوقع؛ ربما لأنه أدرك بدوره؛ المخاطر الدينية والاجتماعية 
التي سوف تَلْمبِسٌ فيهاء وإلى حدود بعيدة: لا مسألة نسبه 
كرجلٍ ظلّ مُتَحْفياً لوقت طويل وراء اسم غير مألوف: «ابن 
أبيه؛ وأا دوره السياسي كذلكء إذا أصبح فجأة» من 
الأسرة الحاكمة. بيد أن 0 وبخلاف هذه الأحاسيس 
والمشاعرء بدا مُصِمّماً على المضي قدماً في خطته والاتجاه 
صوبٌ مُغالبة «الجانب السياسي» على «الفقهي» في مسألة 
الاستلحاق» وكان في نيته أن لو يترك أي حجة أو مبوّر 
مهما كان تافهء لدعم هذا الاستلحاق وتثبيته» ولذلك عاد 
يلخ على زياد بقبول عرضه المفري. وعندئذِ» وتحت ضغط 
الابتزاز المكشوف, والإغراءء والإلحاح والعودّد الماكرء تقل 
زياد بن أبيه الفكرة واسعجات أخيراً لنصيحة صديقه 
الانهازي المغيرة بن بن شُعبَة. وما إِنْ تبلغ معاوية هذا النبأ 
الشار الذي كان ينتظره لمفة حتى أعدّ استقيالاً عائلياً يليق 
بالضيف الجديد؛ طالباً من شقيقته «جُجوَيْرية» أن تستقبل 


القسم الثاني: الأنساب 


زياداً على انفرادء فبادرت هذه إلى طلب لقائه في البلاط 
على عجل. وعندما وصل زياد بن أبيه إلى مخدع «جوثرية) 
وجدها حاسرة الرأس بانتظاره وهي تقول بمكر: «أنت أخي. 
أخبرني أبي بذلك). لم يكن هذا التصرف مفاجعاً لزياد. 
وربما تغاضى عنه وعن اضطراب لجار الجديدة وهو 
يصبح فجأة. ودون مقدمات» أخاً غير شقيق يق للخليفة 
ويدخل مخدع وأحته» الجديدة «جوئرية»» ويبدو أ معاوية» 
الذي كان يراقب مشاعر (أخيه) لم يجد بدا من أن يأخذ 
بيده قاصداً المسجدء الذي احتشدء عندئكء بالمسلمين 
المندهشين والحائرين» ليطلب من أبي مريم السلوليء البثّ في 
مسألة نقل نسب زياد فوقف هذا ليقول دون حياءء وداخل 
المسجد المكتظ بالمصلّين: إنه كان خخماراً وقواداً في الجاهلية 
وأنه التقى أبي سفيان» ولذا أقسم قائلاً: 

«أشهدُ أن أبا سفيان قَمَ علينا بالطائف وأنا خمّار. 

ففال: إبُغني بَغياً؟ فأتيتة وقلت له: لم أجد إلا جارية 


الحارث بن كلدة طبيب العرب : شسمكة. فقال: 

اثنتي بها على ذُثْرها وقذّرها...». ٠‏ 
فنهض زياد» حيشل» محتكًا على هذه الشهادة الجارحة 
قائلا: 


«مهلاً يا أبا مريم» إنما بُعشتَ شاهداً ولم تُبعث شا 

لكن هذا رد بوقاحة: 
«لو كنتم أعفيتموني لكان أحبٌ إليّ وما شهدت با 
عانيتٌ ورأيت»؛ والله لقد أخذ بكؤر دِرعها وأغلقتٌ 
البابَ عليهما وقعدث. فلم ألبث أن خرج علي يمسح 
جبينه. فقلتٌ: مه يا أبا سفيان؟ فقال: ما أصِبتٌ مثلها 
يا أبا مريم لولا استرخاء من ثذييها وذفوٌ من فيها ‏ 
من فمها...6. 


فض 
المغيرة بن شعبة 
ولي الكوفة في جمادى سنة 


(الأحكام: :)"38١‏ إن المغيرة 
كان يختلفٌ إلى امرأة من بني 
هلال يقال لها: أمّ جميل بنت 
الافقم بن مِهَجِن وكان لها 
زوج من ثقيفء وذلك عندما 
دخل المسلمون البصرة. 
سنة /اا ا هف 

وشهد شهود أمام عمر سن 
الخطاب ‏ حوادث سنة ١‏ 
ه ابن الأثير ‏ «ضربت ريحٌ 
غرفة المرأة ففتهة فنظر 
القوم فإذا هم بالمفيرة 
ينكحهاء. 


استلحاق زياد 
«... فقال أبو سفيان ‏ بعد 
خطبة زياد وموجهاً كلامه 
لعلي: 
أما والله لولا خوف شخص 
يراني ياعكٍ من الأعادي 
لاظهر آمره صخر بن حربٍ 
ولم تكن المقالةً عن زياده 
(أبن عبد البرٌ: 
الاستيعاب :١‏ 44ه) 


لنيضن 


كانت الشهادة حاسمة بالنسبة إلى معاوية» الذي انتشى» 
عندئذ» بانتصاره على مسلمين ساخطينء؛ وكانت» في 
المقابل» جارحة لزياد» تُقلقة ومزعجة: إِذْ أثارت اشمئزاز 
المسلمين المحتشدين في المسجد. ومع ذلك نهض زياد 
محتجّاء طالباً هذه المرة شهادة موازية من شقيق مولاة 
(سمية) ويُدعى يونس بن عبيد» وقائلاً: 

«أيها الناس هذا الشاهدٌ قد ذكر ما سمعتم ولست 

أدري حقٌّ ذلك من باطلهء وإنما كان عُبيد ‏ شقيق 

صفيةٍ مولاة شميّة ‏ ربيباً مبروراً وولياً مشكرراً 

والشهود أعلم بما قالوا». 
فقام يونس غاضباً وخاطب معاوية بلغة جارحة: 

ويا معاوية! قضى رسول الله يي أنَّ الولد للفراش 

وللعاهر الحجرء وقضيت أنت أنَّ الولد للعاهر وأنّ 

الحجرَ للفِراش مخالفةٌ لكتاب الله وانصرافاً عن سُئّة 

رسول الله؛. 
فضحٌ المسجد عندئذِء وقام معاوية مُهدّداً الشاهد الجديد: 


«والله يا يونس لتتتهينٌ أو لأطيرنٌ بك طيرةٌ بطيعاً 

وقوعها». 
في النهاية» أحبعاً مسعى الخليفة؛ الذي اتسم بمناورات 
سياسية وفقهية مُعقّدة 5 وظل اسم زياد بن أبيه يكتب: حتى 
اليوم» من دون أن يدخل عليه 3 أبي سفيان» حتى وهو 
يصبح ‏ شكلياً أخعاً غير * شقيق في بلاط معاوية. إن 
الشاهد الرئيسي في مرافعة معاوية حول نسب زيادء هو أبو 
مريم السلولي» وهذا ينسبةٌ النشابون العرب إلى ١بني‏ مُرَة 
صَغْصّعة من هوازن وقد عرفت قبيلته باسم أمها وسلول»» 
وهذا ‏ برأينا ‏ له مغزىٌ شديد الأهمية في إطار مسألة 
والنسب الأمومي»» ِذْ من الواضح» كما تبين نّ الرواية 
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التاريخية التي وردت في سائر الموارد العربية ‏ الإسلامية 
(تاريخ ابن الأثيرء الكامل: حوادث سنة 44 ه الإصابة: 
:١‏ لاله تاريخ الطبري: ": 5569, أبن كثير: /: 235/8 
فضلاً عن المسعودي: : )١4‏ أن العرب» الذين عاشوا 
باستغراق وجداني تام» وفي طفولتهم البعيدة داخل نظام 
أمومي بكل تعبيراته ورواه الدينية والطقوسية وعاداته الغذائية 
وصلاته الجنسية» لم يكونوا يتحوّجون: حتى مع الإسلام» 
من «العودة الرمزية؛ إلى بعض تعبيرات هذا النظامء وفي رأينا 
إن نزاع معاوية مع المسلمين في الشام عام 144 ه حول 
«نسب زيادة كان يتضمن؛ فضلاً عن اليواعث السياسية 
المباشرة» تعبيراً رمزياً عن تواصل الصراع ضد «النسب 
الأمومي» ولصالح النسب الأبويّ. لقد عاد «الأب» الخفي» 
رمزيا ليستردٌ (أبنه» من والأم التي هيمنت عليه واحتكرته» 
وهذه المرة» جاء بنفسه إلى قلب الإسلام ودولته ليشتبك مع 
«القبائل» من أجل أن يحقّق له انفصالاً وتايزاً آخرء عبر 
الانتقال من شجرة «نسب الأم؛ إلى شجرة نسب الأب. 
ولاريب أن تفتيش تاريخ سُميّة) الذي شرع فيه النسّابة 
والإخباريون في هذا الوقتء, وأثناء الصراع ضد رغبة 
الخليفة؛ يكشف عن هذا المنحى الرمزيء وإلى الحدّ الذي 
بدت فيه مسألة كون (سُميّة مومسأء مسألة عَرضية لا تثير 
أدنى حرج حتى داخل المسجد المحتشد اسل وقد 
وردت في المصادر العربية ‏ الإسلامية أكثر من رواية عن 
مهارات زياد الخطابية والإدارية» منها أنه خطب مرةٌ في 
حضرة الخليفة عمر بن الخطاب خطبةٌ قيل بحقها أن 
«العرّب لم تسمع بمثلهاة حتى أنَّ عمرو بن العاص الذي 
كان حاضراً في ديوان الخليفة واستمع معه إلى خخطبة زياد 
قال مُعلّقاً: «أما والله لو كان هذا الغلام قرشياً لساقٌ العرب 


فض 


الزنا 
(اساف وناظة) 
د. اساقف وناظة صّنمان كانا 
بمكة. قال أيى إسحق: هنما 
مسخان وهما أساف بن يُغاء 
ونائلة بنث ذثبء وأنهما زنيا 
في الكعية فمسشهمااك 
وقيل تُصب أحدهما على 
الصفا والآخر عل المَّرَوّة. 
وعن اين عباص رضي الله 
عنهما: إن إساف رجل من 
جَرْهُمْ ونائلة من. جِرْهُمٌْكان 
يتعشقها بارض اليمن فأقبلا 
حاجّين فدخلا الكعبة فَوجدا 
غفلةٌ من الناس وخلوة في 
البيت ففّجر بها - زنا - 
قمسخا فعبدتهما خُراعة 
وقريش..). 
(نصٌ الازرقي: اخبار مكة: ,١‏ 
ياقوت: »56١ :١‏ ومصادر 
أخرى) 


شقيقات قريش 


لوف 


بعصاه»» وعندئدٍ نهض أبو سفيان قائلاً: «والله إِنّي لأعرف 
الذي وضعه في رحم أمهه» فردٌ علي بن أبي طالب محتّجا 
ومتسائلاً: وومَنْ هويا أبا سفيان؟». وحيال ذلك قال أبو 
سفيان بمكر: «أنا» وصمت الحاضرون» لكن عليًا عاد يحتج: 
«مهلاً يا أبا سفيان» قاطعاً الطريق على منافسه المخادع, لأن 
رد النسب إلى «العاهر ‏ الزاني» كان يمثّلء لا حَحوقاً لمبادئ 
التحرم التي شدّد عليها الإسلام عبر القطع مع «الزناه وإنا 
كذلك دافعاً قوياً لفوضى جديدة في القرابات الأسرية. 


لقد فجرت مسألة استلحاق زياد» نقاشاً خِصباً حول «تاريخ 
سُميّة) تكمن أهميتةُ في أنه عرض لجوانب خفية ومسكوت 
عنها من التراث الجنسي للعرية الذي يتبعل ارتباطاً وثيقاً 
لا بمسألة الأنساب وحسبء وما كذلك بأشكال الزواج 
العتيقة والنظرة إليها. ويبدو من مَؤويات «استلحاق زياده 
و«مسألة أصل شمية) وحديث الحجر؛ أن نظرة العرب مع 
الإسلام لم د تتغر كثيراً إزاء 9الزنا» بصفته نمطا من ص 
الأزواج» عرفه العرب القدماء» وواصلوا ممارسته لا بدوافع 
وجنسية) غريزية» كماقد يُفهم خطاء بل بدوافع 
- ارية التاريخية في تقاليد النكاح. هذه الممارسة؛ لا 
تشبه إلا من حيث المظاهر الخارجية المشمائلةه ممارسة «الزناء 


عند الجماعات الأخرى» وهي تفترق عنهاء في الجوهرء 


بسبب ارتباطها بالإنمجاب والنسل الممترف به من القبيلة. 

وبالفعل فإن القبيلة حتى مع نهي الإسلام عن هذا النمط 
من الزواج» ظلت تعترف «بابنها؛ المولود من زانية» ولا تعتبر 
إثارة مسألة كون الأم «مومسأ» مسألة تجريح شخصيٌ 
بالابنء بدليل أن زياد بن أبيه والمسلمين والخليفة» اشتركوا 
جميعاً في النقاش داخل المسجد حول «الأم؛ المومس من 
دون أن يثير ذلك أندى حرج شخصيّ ج أو ديني أو أخلاقي. 


القسم الثاني: الأنساب 


يقودنا هذا التصوّرء إلى ربط مسألة «الزنا؛ بصفته نمطا 
متهالكاً من أنماط تعدّد الأزواج» وبتعبير سميث (الزواج 
التبتئ) عرفه العرب؛ بمسألة «النسب الأمومي». فالمولود يظل 
ابناً للقبيلة ومعترفاً به. لكن نظرة أبعد يمكن أن تُلقى في 
هذا الصدد, من شأنها أن تُعيد إدراج نظرة العرب إلى 
«الزنا» في إطار أكثر مرونة» فالأصل في هذا النمط من 
الزواج المرتبط ب «النسب الأمومي أنه تحدّر من شكل 
بذئي من أشكال الزواج المّقدّسء حين كان الراغبون في 
تمارسته داخل المعابدء» يقصدون (المومس المقدّسة) أو 
«القادشة؛ عند البابلئين والأكديين» وهذا ما سنراه في مَووية 
التوراة عن تامارا» كنّة يهوذا. ولعلّ أسطورة «أساف ونائلة» 
التي تناقلها العرب طويلاًء وتدور حول (زوجين) من جرْهُمْ 
القبيلة القوية ‏ وهم أخخوال أبناء إسماعيل كما في المؤويات 
والأساطير العربية ‏ هي في صلب هذا المعتقد. لقد ضاجع 
«أساف» زوجته «نائلة) بحسب الأسطور ة» داخل الكعبة 
فمنحهما الله حجرين سرعان ما عبدهما العرب وقدّسوهما 
ثم» في وقت تال» اندثئرت هذه القداسة وتراجعت. تدور 
أسطورة «أساف ونائلة» حول «الزنا المرتكب داخل الكعية» 
بما يشير إلى أنَّ هذه الممارسة» وهي نمط من زواج مقدّس» 
كانت مألوفة عند العرب. وبطبيعة الحال فإن كون وأساف» 
زوجاً ل «نائلة) لا يعطي انطباعاً بأنّه يمارس «الزناه مع 
زوجته. وجوهر الفكرة كما هو واضح من الخطاب 
الأسطوريٌ» أن «الزوجين المقدّسين» مارسا طقوس 
الإخصاب داخل المكان الديني» وهذه فكرة شائعة في 
ثقافات العالم القديم بأسره. 


ارتأى ياقوت (المعجم: ©: )١07‏ أن أصل وسمكيّة) يعود 
إلى بلدة صغيرة تدعى (رَنْدَ ورد من قرى «واسط» في 


ضفن 


أساف وتائلة 
نص أبن الكلبي 
(.. لما مُسخا ‏ أساف ونائلة 
حجرين وُضِعا عند الكعبة 
ليتّعظ الناس بهما. فلمًا طال 
مُكثهما وعُبدت الأصنام عُيدا 
معهاء وكان أحدهما بلصق 
الكعبة والآخر في موضسع 
تمده 

(الأصتام: 1])/ 


فيضن 


العراق» لكن ابن الكلبي» كان قد ارتأى؛ قبل ياقوتء أن 
أصول «سُميّة مجهولة في الواقع» وأنها جاءت إلى الطائف 
مع وجيهٍ فارسئ كان أصيب بالجذام وفشل علاجه في 
فازس. وبناءً على تصائح من قبائل العراق» توجّجه الوجية 
الفارسي إلى الطائف للقاء طبيب العرب الشهير الحارث بن 
كِلْدَة والحال هذه؛ لم يجد الوجيه الفارسي بعد شفائه في 
الطائف» أفضل من جاريته «شميّة» لتكون على أن هداياه 
للحارث. ويبدو أن شخصية «سُميّة) التي ظلَّت أصولها 
مجهولة حتى اليوم» صارت موضوعاً أثيرأء مع إثارة مسألة 
نسب زيادء حتى إِنَّ بعض الإخباريين والنشابة اكتفى 
بالتشديد على كونها «مومساً» غير عربية. لكن ابن قتيبة 
(المعارف: 45") زتعم أنها وسشمكية بنث الأعور»» وهذا 
اختلاق فاضح إِذْ توجد امرأة من أوائل المسلمات» عرفت 
ب «ابنة الأعورة أو «بنت أبي بكرة» وكانت تُدعى «شمية) 
أيضاً. 

وفي أجواء هذا التنازع حول استلحاق زياد» والسجال 
الديني والأدبي والتاريخي المصاحب له؛ وصلت إلى أرجاء 
البلاط الأمويّ أصداء قصيدة مُفّذِعَة من يزيد بن مُفَوْغْ 
الحميري في هجاء معاوية: 


معذغلة عن الرجل اليماني 
أتغضبي أن يُقَال أبوكَ عفٌ 


وترضى أن يقال أبوك زانسي 


كرحم الفيلٍ من ولد الأنان...». 


القسم الثاني: الأنساب 


- زواج الصّيرّن: الاستيلاء على زوجة الأب 


إن نظرية سميث طغندج5 حول النظام الأمومي عند العرب» 
إن بدت متماسكة نظرياً بفضل حججها الافتراضية 
المكقة» تفتقر إلى مهارات إنثروبولوجية؛ وبتعبير كلود ليفي 
شتراوس (بُنى القرابة الأولية ‏ مثلا) فإن هذا النوع من 
النظريات يصدر عن أصحاب «لمقاعد الوثيرة» الذين ييدون 
كسلاً حيال الدراسة الميدانية للجماعات العي يدرسون 
أحوالها الاجتماعية والثقافية. فعلى نحو ماء لم يقدّم سميث 
«اكتشافاً نظر يأ خلاقاء ون بدت مساهمته الثمنية» مع 
ذلكء مهمة في إطار البحث عن الجزء المفقود والمنسيَّ من 
«الأنفروبولوجياء الخاصة بالعرب. لقد درس الإخباريون 
الغرب والمسلموق .مسألة التسسئ الأمومي بعناية أقلّ مما هو 
متوقع» ومع هذاء تمكنوا من وضع أسس مقبولة بأدوات 
بحث بدائية؛ حين تنئهوا إلى أهمية تأويل سبب حمل 
الأشخاص والقبائل لأسماء أمهاتهم وجدّاتهم. 
ارتأى ابن حبيب (لخمكر: في سياق سرده لأخبار 
الملك المنذر بن ماء السماء أحد أعظم ملوك الحيرة (في 
العراق: 5 ١ه‏ 4 5ه م) أن اسمه يؤكد اتتسابه إلى (أمّه) 
زاعماً أنها سيت ب (ماء السماءن لجمالهاء وهذا ما رآه 
الطبري (7: /ا. 7 أيضاً ضمن تقاليد الانتساب إلى الأم. 
ويبدو أنَّ الإخباربين العرب احتارواء طِبقاً لهذا التأويل» في 
شخصية (ماء السماء»ة ونسبها وحتى اسمها الحقيقي ا 
ابن حبيب (ت: 5 هم في (لخكر) أنها: ماوية بنت 
عوف بن بشم من ربيعة بن زيد مَنَاة» فيما افترض ابن 
قتيبة إت: ١15‏ ه) في كتابه (المعارف: 187؟) أنها: 
ماوية بست ربيعة التغلبئ أخحت كليب والمهلهل - 
شخصيّتان أسطوريتان . ومع هذا فإن الرواة ما فتكوا 


نفان 


المنثر بن ماء السماء 
حكم المتذر بن ماء السماء في 
الحيرة ‏ الكوفة ‏ عام ٠66م.‏ 
(المفصّل: جواد علي: ؟: 
4( 
(وذهب شبرتكر إلى احتمال 
كون التسمية: 
قعدطئةة 88 أن المراد يها 
«بنى شيبان» وذهب بِلّو 
#اقاظ إلى أن هذه القبيلة هي 
بطن من الأزد يقال لهم «بنو 
ماء السماءيية). 

(نولدكه: أمراء غسان: 44) 


شقيقات قريش 


ايفن 


يقولون في أخبارهم ونا السمات ررك في إحدى 
المعارك مع الغساسنة في الشامء وأنَّ امرأ القيس ملك الحيرة 
تزوجها فولدت له المنذر (نحو 454 م كما هو مفترض)» 
وأَنَّ هذا سوف يُعرف باسم (أمّه) لسبب يتَصلٌ بجمالهاء 
وهذا تأويل سطحي نجده شائعاً في كتب الإخباريين. 

في رأينا إن تقاليد الانتساب إلى الأمّ عميقة الجلور في ثقافة 
القبائل العربية» ويمكن ردّهاء في النهاية» إلى النظام الأمومي 
المندثر, الذي ظلت بقاياه مستمرة حتى عشية الإسلام» 
ولذلك فإن «ماء السماءه لم يكن اسم أُمَّ الملك المنذر الأكبر 
بل هو (لقبها) الذي حملته وتسمّى الابن به. هذا اللقب 
الأمومي اتخذتة القبيلة في سياق تقاليد ثقافية أفرآت مكانة 
خاصة ل «الأم الآلّهة) داخل أنساب القبيلة. ويمكن لنا أَنّ 
نلاحظ أنّ الأصل في هذا التقليد هو نشوء وظهور عبادة 
(الإلهة الأم) في عصر المجاعة (كما تسكى الإسماعيليون 
باسم أتهم الكبرى هاجر) وأبعد من ذلكء فإن الصلة بين 
شكل التراتب الأسري وحمل اسم الأم يبدو واضحاً من 
تحليل بُنية القبيلة» فهي ظهرت أصلاً محاكاةً لشكل الشجرة 
والناقة (الطبيعة) قبل أن تتغيّر هذه المحاكاة وتتحؤل صوب 
محاكاة هيئة الإنسان كما ارتأى ابن الكلبي (ت: )٠١4‏ 
بل هو يرتبط بطقوس «الزواج المْقَدّس الذي تلعبٌ فيه 
الكاهنة الأم في المعايبد وبيوت العبادة» دور 9زوجة الإله» في 
إطار شَّعِيرة لضب القدية. 


في حديثه عن «قصر العَدّسيين) في أطراف الحيرة (في 
الكوفة اليوم) وهو من قصور بَّني عمّار بن عبد المسيحء 
افترض البلاذري (فتوح البلدان: )4١١‏ إن هؤلاء عرفوا 
نسيةٌ إلى جدّتهم وعَدْسة بنت عوف بن مالك» وهذا جائزء 
ولا يتوجب رفضه لأن تقاليد الانتساب إلى الأم الكبرى 


القسم الثاني: الأنساب 


(الجدّة) لا يزال مستمراً حتى اليوم؛ فالعديد من الأسر 
البغدادية تُعرف ‏ حتى يومنا هذا بأسماء أمهات وجدّات 
مثل «مكية بُنية. . الخن» وهذا هو في رأينا ‏ التقليد 
الغقاني القديم المتوارث عند العرب» وقد زعم النشابون 
العرب أن (الكلبي) نفسه المَكَسِب إلى (كلب) القبيلة 
الشهيرة» قد يكون حمل اسم أمّه «كلبة) فَعُرفٌ بها لا نسبة 
إلى القبيلة. 

بيد أن تقاليد الانتساب إلى الأم يجب أن يُنظر إليها في 
حقل آخرء نمت فيه تقاليد موازية تتضمن «بقايا» من (الزواج 
بالأم) رمزياً وهذا يُعرف عند العرب ب (زواج الضصّيرّن) أو 
(زؤاج المقّت) كما وصفه القرآن. 


إذا كانت هذه السجالات دارت في قلب الإسلام المبكر 
وداخخل أسوا ار دولته (في الشام) فلأنها كانتء وبأتم المعاني» 
تعبيراً من تعبيرات عدَّة عن تراث جنسي يَشئّقي» من دون 
احتراس أو إعاقة» ما يُنمي روابطه في مجتمع القبائل 
وجذوره.؛ لا من تَدنِ في مكانة المرأةء كما يُزعم عادةٌ في 
لاستشراق الغربي؛ بل من رغبة دفينة متغطرسة: بالإبقاء 
على كل الأشكال والعادات الجنسية القديمة. وهو أمرٌ ما 
كان بالإمكان إنحازةُ أو تحقيقة» في ظلَّ صرامة دينية غير 
مشهودة. بهذا المعنى» كان النقاشُ دون تمجات شخصية 
أو ديئية» حول صِلة أبي سفيان بن «مومس» يَصبٌ في 
مجرى الثقافة الراسبة؛ لا في حقل المناورات السياسية 
واحسسب. إن بعض أشكال (النكاح) العتيقة التي عرفتها 
العرب وَسُوِعِتَتُء منذ الطفولة البعيدة للقبائل» استمرت بقوة 
زحم العادات المتوارثة» وتحت تأثير مصاحب وملازم 
للراسب الثقافي» وهي لعبت دوراً مذهلاً في اختلاط 
الأنساب وتداخل القرابات. ومن المحتمل أنَّ بعض هذه 


نايفف 


شقيقات قريش 


النكاح 
١:أصل‏ النكاح في كلام 
العرب الوطء وقيل للتزوج 
تكاح لآئه سبب للوطء المباح 
ويقال: نكح النعاس مينه 
وناك المطرٌ الارض. وناك 
النعاسٌ عينه إذا غلب عليها. 
': (براندن: إلى جاتب البغاء 
هناك اللواطة المقدّسة التي 
كانت تشكّل جزماً من 
الطقوس الدينية إن تجد عددا 
كبيراً من النصوص يستعمل 
فيها فعل (نيك)-). 
(نص ابن منظورء لسان, 
ف.د. براندن: تاريخ ثمود) 


الضُيرّن (او المفت) 
«.. كانت برّة تحت خزيمة بن 
مدركة قولدت له أسد ثم هلك 
عنها فخلّف عليها ابته كتانة. 
وكانت ناجية بنت جرم عند 
سامة بن لؤي فهلك. وخلّقف 
عليها ابنه الحرث» نكاح مقتء» 
فولدت له عدّة بنين..٠».‏ 
(المثالب: ابن الكلبي: باب 
نكاح المقت) 


فيفل 


الأشكال لعبت» دوراً ماء في بلورة تصوّرات القبائل لرؤاها 
الدينية ووعيها لتاريخها. إِنّ كلمة «دنكاح التي لا 
يستخدمها سوى العرب كمرادف لغوي للزواج» تتضمن 
معنئ مباشرا للصلة الجنسيّة. وقد استعمل الثموديون كلمة 
«نيك» بمعنى زواج (ف.د. براندن: تاريخ ثمود) وهو ذاته 
مبنى كلمة «نكاح؛ بل إن العرب استخدمت المعنى 
(الشمودي) المباشر في أشعارها: الوطء (وفي لسان العرب: 
7 57: ناك المطو الأرض). 

يرتبطٌ زواج (الضّيزن» بمسألة الإرثء إِذْ يتيخ هذا النمط من 
الزواج للابن أن يرت أبيه المنوفى في كل شيء بما في ذلك 
زوجاته؛ وكنا رأينا من أسطورة امرىٌ القيس أن (هند) 
كانت زوجة أبيه وزوجته في الآن ذاته. وفي الواقع فإن 
سائر الجماعات البدائية عرفت هذا الزواج» وقد لاحظ 
فرويد (الطوطم والتابى أن التقيل البدائي ‏ القبيلة البشرية 
الأولى - عرفت استيلاء الابن على «ممتلكات» أبيه الجنسيئة 
وسنرى عند تحليل صراع داود مع أبنه أمنون في التوراة 
كيف أن هذا تزوج من نساء أبيه ‏ كان زواج (الضّيرّنه 
في الأصل تتويجاً لسلسلة من التصوّرات والرؤى الدينية 
الأولية عن الأم والارتباط بها. ويَحفظ لنا الشّعر القديم 
واقعة ذات مغزى شديد في هذا السياقء إِذْ عَيْر أوس بن 
حجر التميمي ثلاثة من أبناء قيس بن ثعلبة تعاقبوا على 
الزواج من امرأة أبيهم المتوفى (وتدعى فكيهة) واحداً بعد 
الآخر فقال: 

«نيكوا فكيهة وائشوا حول قُنجها 

ومع الإسلام عرف هذا النمط من (التكاح) القديم» والمستمر 
في مجتمع القبائل المسلمة ب «زواج المقّت؛» وقد أرغم عمر 
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ابن الخطاب في ولايته» منظور بن زَيّان على أن يطلق امرأة 
أبيه التي تزوجها بعد وفاة أبيه جرياً على العادة المدوارثة 
(نولدكه أمراء غسان: 47» الأصفهانيء الأغاني: :١١‏ 
65 ). لقد دارت حول نكاح الضيزن أساطير ومَرويات 
عدَّة» تنتمي في بنيانها السردية إلى تقاليد قديمة وتستمدٌ 
مادتها الأولية من الموضوعات الكبرى للنزاع داخل القبيلة 
البشرية البدائية (طفولة العرب)» وهي إجمالآء تدعم نظرية 
فرويد عن التقهل البدائي والمنافسة بين (الأب) و(الابن) 
والتي تنتهي بقتله والاستيلاء على جائزته الجنسية الخبأة: أي 
ممتلكاته من النّساء. وقد عبد العرب قدياًء إلهاً عُرف باسم 
الضّيزنء تأكيداً للطابع الطقوسي في استمرارية هذا الموروث 
الجنسي والتي نرى نظائرها في التوراة. 


بعد موت (الأب) مياشرة. يقوم الابن الأكبر بإلقاء عباءته 
على امرأة أبيه؛ إذا كان راغباً بالزواج منهاء في تصرفٍ 
مشحون بالرغبة في امتلاك الحصّة كاملة من 00 
ولكن, إذا تَردّد «الابنير الأكبرء لسبب ما في الزواج من 
أمرأة أبيه. أي أن يعخلن عن «جزء» من الميراث» أو لم 
يُفصح علناً عن رغبته في استلام وحصّته من النساء» 
ممتلكات الأب» نهضٌ الأخ العالي» الذي يتعينٌ عليه هو 
أيضاً: أن يُفصح عن رغبته برمي عباءته على زوجة 
(زوجات) الأب المتوفى؛ تعبيراً عن امتلاكدٍ لها (له). وإذا 
لم يفعل) كما هو متوقع: نهض إلا أخ الآخر الأصغرء وهكذا 
وصولاً إلى نهاية هذا «الاقتراع». بيد أن هذا التملك يستازم 
من الابن أن يقدم لامرأة أبيه مهرأ أجديداً لكي تصبح 
زوجته وعلى هذا الأساس يصبح الأخوة أبناءً في الآن ذاته» 
للأخ الأكبر المتزوج من امرأة أبيه» ثم ليدخلوا في قوائم 
الأنساب في صورة ابن وأخ وأبّ. 


يضف 


تسمية من خدّف على امراة 
٠١‏ برّة: وكانت برّة أَحختٌ 
مدركة بن إلياس بن مُضْر 
فخلف عليها ابنه كنانة 
فولدت له التنّضر. 
": ناجية: كانت ناجية بنت 
جرم بن زيّان من قضاعة 
تحت سامة بن لؤي فولدت 
له غالب بن سامة ثم هلك 
الحارث بن سامة. 
": واقدة: وكانت واقدة من 
عبد مناف فولدت له نوفلا 
وأبا عمر قفهلك عنها وخلف 
أيثه هاشم بن عبد مناف 
فولدت له خالد وضعيفة. 
4: آمنة: وكانت أمنة ينت أبان 
ابن كليب عند أميّة بن عيد 
شمس فولدت له الأعياص ثم 
هلك عنها فخلف عليها ابنه 
ابو عمر بن أميّة قولدت له 
ابا مُعَيط. 
0: مليكة: وكانت بنت سنان 
ابن حارثة تحث زيان بن 
ابن زيان فولدت له خولة 
بنت منظوره. 

(نصٌ ابن قتيبة: المعارقف 
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ايفن 


لقد لعب هذا النمط من الزواج الداخلي دوراً حاسماًء إلى 
جانب أفاط أخرىء في منع ممتلكات القبيلة من التفثّت؛ 
وبالتالي حماية القبيلة من الانحلال والتفكك بفعل تفككك 
ممتلكاتها وضياعها. كانت مسألة حصر ممتلكات القبيلة» 

داخل القبيلة» وداخل الأسرة» باعثاً أساسياً من بواعث هذا 
النمط من الزواج. ولكن؛ ومع الإسلام» الذي قدّم إطاراً 
اجتماعياً أوسع لاتحاد القبائل دينياً ولغوياء بدمج لهجاتها في 
(لغة مقدسة؛ واحدة» وفي (أمّة) ئة) بدلا من جماعات متجابهة 
ومتنافسة؛ أمكن امتصاص مخاوف التفئّت وضياع 
الممتلكات عبر الزواج الخارجي. إن زيجات النبي من نساء 
(خارج قريش قبيلته) كانت إيذاناً بحقبة جديدة أكثر 
نضجاًء من الزواج الخارجيء وتراجعاً بحدود أقل؛ للزواج 
التاجلي. بكلام آخر: كان الإببلدم على نحو ما من 
الأنحاءء تمقّل بعالميته؛ انتصاراً للزواج الخارجي ودحراً 
(محدودا) للرواج الداخحلي الذي كان سائداء عند العرب. 
طوال عصور وعصور. ولذلك جاء النهي في القرآن لزواج 
الضّيزنء صريحاً وقوياً لإحباط «فوضى الأرحام): إولا 
تنكحوا ما نك آباؤكم من النساء إلا ما قد سَلّف إِنّه كان 
فاحشة ومَقْتَاً وساء سبيلا#. لقد صاغ القرآن جوهر 
التحريم» ولكن مُشْتّدركاً على الماضي بكلمة واحدة: ما 
قد سَلف» تحسباً لوجود حقائق ناجمة عن ممارسة جماعية 
سادت وقتاً طويلاً نجم عنها (زيجات) و(ولادات) كان من 
المستحيل تخطيها بأَثْرِ رجعي. كان الإسلام» وفي أكثر من 
مناسبة من هذا النوع» صريحاً في النهي» وجذرياً في القطع 
مع ثقافة جنسية بذئية محكومة بهاجس الخوف من تفئّت 
القبيلة. ولدينا ‏ في هذا الإطار ‏ زيجات أسطورية تقع في 
حير الضّيزن: كنانة» مثلاً تزوج من امرأة أبيه (حُزيم 
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وتُدعى وَيَرةَ» وهذه ولدت له النّضر وسائر أبنائه باستثناء 
عبد مّناة) وفي قُضاعة كانت ناجية بنت جرم زوجة لسامة 
ابن لؤي (الذي يظهر في قوائم الأنساب العدنانية كجدٌ 
للنبي يل ولكنها بعد موت (سامة) صارت زوجة لابنه 
الحارث. وهناك زوجة عبد مناف جد النبي» التي تزوجها 
بعد موته) أبنه هاشم فضلاً عن زوجة أمكة بن عبد شمس 
التي ولدت له أبناء» وبعد موته تزوجها ابنه أبو عمروء الذي 
ولدت له ابنه أبا مُغيط. وفي فزارة وسائر القبائل القحطانية؛ 
وجدت زيجات «أسطورية) وواقعية على حدٌ سواء؛ جاءت 
على ذكرها المصادر القديمة. وثمة: في هذا السياق؛ واقعة 
أدبية معروفة في تاريخ الأدب القديم» وفي كتب التاريخ 
عموماًء هي زواج الشاعر عمرو بن مَعدٌ يكرب من امرأة 
أبيه» وقال فيها شعراً: 


«فلولاإخوتي وتنيّ منها 
ليس ثمة ما يوضح المغزى الحقيقي لوجود هذا النمط من 


الزواج؛ ووجود (إله) أو معبود قديم (صنم) يُدعى 
والضيرّن)» بأفضل م توضّحة الأسطورة المسماة باسمه 
وتدور حول ملك أسطوري حكم في مدينة الحضّر (شمال 
العراق). كان الملك يُدعى الضَّيرّن بن جُلّهمة وهو ملك لا 
وجود له في الوثائق التاريخية وقد ذكره الطبري (؟: 5'7) 
وياقوت (؟: 705) في سياق سردهما للأسطورة. 


تنتمي هذه الأسطورة إلى عالم مُنَْقٍ من التصوّرات ذات 
الخصائص الوعظية واُسَلْية التي تتناغم فيها مصائر البشر 
مع وقوع أحداثٍ مر َع انهيار الجدران الفاصلة بين الخير 
والشرّء الهزيمة الماحقة, الخيانة, الحب العارم؛ الجمود 


غرف 


(اسطورة الضّيرّن) 
دوأقام الضيرّن في المدينة 
وبنى لها أسواراً حصينة 
وكانت قد بتيت وتَطَلمَسَت لا 
يقدر على فتمها ولا هدمها 
أحد إلا يدم حمامة ورقاء ممع 
دم حيض أمرأة زرقاء. فسار 
سايور قاصداً الحَضّر فنزل 
بجنودهٍ سنتين لا يظفر 
بشيء حتى عركت ‏ حاضت 
النُضيرة بنت الضيرّن 
فأخرجها أبوها إلى الموضع 
الذي جَعل إلى جانب السور. 
وعشقها:مالي عندك إِنْ 
دللتك على فتح المدينة؟ قال: 
أجعلك فوق نسائي. قالت 
قاعمد إلى حيض امرأة زرقاء 
واخلط دم حمامة ورقاء فإنه 
يقع على السور فيتداعى 
ويتهدم. ودخل سابور 
المدينة:فاقام فيها عرسا 
للتُضيرة بنت الضيزن». 
(نص الطبري: ": 77 ياقوت: 
ذلك 


شقيقات قريش 


يرن 

«.. ووّرّد في أخبار العرب أن 
الضيرّن بن معاوية بن 
قُضاعة كان ملكاً بين دجلة 
والفرات. ثم أن سابور جمع 
جيوشاً وسار إلى الضيزن 
فأقام عنى الحصن أربع 
سنين ثم أنّ النضيرة عركت 
وكانت من أجمل أفل دهرها. 
فاعرسٌ بها. ثم يعد ذلك غدر 
بها وقتلها. وقيل إنه أمر 
رجلاً فركب فرساً جموحاً 
وضفر غدائرها بذنبه ثم 
استركضه فقطعها قطهاً 

قطعاً. الله ما أغدرة...». 
(نص الابشيهي: 
المُستطرّف في كل فن 
مُستظطرف )45١:١‏ 


ىا 


والنكران. وفي جانب عضوي من الإشارات التي يعجّ بها 
حقل الرموز ثمة ما له صِلةٌ بهجرةٍ كبرى لقبيلة قُضاعة 
الخقلف في نسبهاء وما له أيضاً من ارال بذكريات امجاعة. 
يرى ابن منظور أن كلمة «ضيرّن» تعني: الشريك؛ وهو 
معنى ينصرف إلى نمط من 0 بما أن «الابن» الذي 
يتزوج من امرأة أبيه؛ يقوم عملياً بمزاحمته. ولكن المعنى 
الأدق للكلمة ينصرف ‏ في رأينا ‏ إلى نمط من المزاحمة 
يعود إلى عهودٍ مريرة من الجدب والعطش والترحال. ونجد 
في مادة (ضّرَنَء لسان: )١54 :١17‏ أن ابن منظور يورد 
استناداً إلى ابن الأعرابي معنئ للضّيزن مقارباً لمعنى 
المشاركة: المزاحمة حول الماء. إذ يُقال لمن يزاحم.. على 
اراي عندما يكون هناك مَنْ يريد الاستسقاء من البثر: 
ضُيرّن. والعربُ» في هذا السياقء أطلقت على اليلاء التي 
جُلَبُ ماء البر بواسطتها اسم «الضّيرَنَه وتحديداً على جزء 
من مكوّنات الدلاء وهو والساعد». . وني سائر الصيغ التي 
يرد فيها هذا الاسمء فإن دلالته تشير إلى «المزاحمة؛ حول 
البكر. ويبدو أن الأسطورة تضكنت شكلاً أَوَلياً من التحرم 
طاول فكرة التزاحم هذه؛ بين 98 ووالأب» حول الأ 
التي يطلّقها أو يموت عنهاء وذلك تعبيراً عن مسعى محبط 
أو مسعئ أعيق» وكانت القبائل في وقتٍ ماء من وعيها 
لنفسها ومجتمعها وتاريخهاء تريدٌ فرضه في نطاق تصوّر أعمّ 
لإنشاء مجتمع الحرام. لقد تم تحييل هذا التزلحم حول 
«البثر) رمزياً كتعبير عن تزاحم مواز حول الممتلكات 
الجنسية» ولذا تُظر إليه كدنس» وهذا ما يمكن تفهمه عبر 
فكرة عبادة (إله) أو معبود قديم. ومع ذلك فإن التناظرات 
المدهشة بين كون «الصَّيرّن اسما لمعبود يرمز إلى العطشء 
ويين كونه نمطأ من الزواج تثير الحيرة حقاً 
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العدوان على الأسرة: زَرَارة ولوط 

قد تكون هذه الأنماط من الزواج» هي الأكثر إثارة بين أُمماطٍ 
أخرى» عرفتها القبائل العربية (مثل الاستبضاع. والبدل» 
والشغار والمدعة) وهي لعبت دوراً حاسماً في تداخل 
الأنساب وتشابكها وتعقّدها. إِنَّ قراءة مُتطلبة وفاحصة., 
سوف تكشف عن الجانب المسكوت عنه؛ وهو أن هذه 
الأفاط القديمة والمتوارثة من الزواج؛ مكلت نظاماً جنسهًا 
سائداً عاشت الجماعات في كنفه» وسنرى ‏ تالياً ‏ كيف 
تسوبت المؤويات عن هذه الأتماط من الزواج إلى التوراة 
التي قامت بتسجيلهاء على غرار ما فعلت الإخباريات 
العربية بعدها. 

إِنَّ إحدى المؤويات العربية؛ غير القابلة للتصّديق» ومع ذلك 
تناقلها الإخباريون العرب» تعحدث عن «زواج» أحد سادة 
تميم من ابنتهء ولأن الحادثة جرت على مقربة من الإسلام» 
فإن الرّجٍ باسم سيد تميم وحكيم العرب زرارة بن عَدْس 
التميميٌّ» قد يكون ضرياً من «التشهير القبلي»» ومع ذلك 
فإن تواتر روايتها على أنها حدث «حقيقي؛» يحملنا على 
الافتراض أنها قد تكون من «بقايا» مَؤويات أقدم, جرى فيها 
خلط فظيع في أسماء الأبطال ‏ كما هو شائع في 
إخباريات التوراة » ولذلك سوف نعالج بأقصى قدرٍ من 
الحذر صلة زرارة التميمي بالواقعة» وفي الآن ذاته؛ تحليل 
مغزاها في إطار «أنكحة» العرب الشائعة. 

روت مصادر عدَّة هذا والحادث» ارتباطاً بواقعة مزعومة عن 
اعتناق زرارة بن عدس التميمي (وعند الالوسي: ؟: 7ه 
هو حاجب بن زرارة وعند أخرين هو: زرارة الأب) 
للمجوسيّة. وهذا عامل إضافي ينمي الشك بصحة نسبة 
الحادث إلى سيّد تميم أو أحد أبنائه. كان حاجب من 


الاو 


زرارة بن عدس التميميّ 
«.. إنّ حاجب بن زّرارة وقد 
على كسرى لما مّنع تميماً من 
ريف لالعراقء فاستآذن عليه 
فأوصل إليه ‏ قال: أسيّدٌ 
العرب أتث؟ قال: لا. قال: 
فسيّد مُضَر؟ قال: لا. فقال - 
كسرى: اقتصرتٌ بك على بني 
أبيك فقلت لا؟ قال حاجب: 
أيها الملك. لم أكن كذلك حتى 
دخلتٌ عليك. فلمًا دخلثُ عليك 
كسرىئ: املاوا قمة ذراته. 
(العقد القريد: 3 م 
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عطارد بن زرارة 

...شم صارت - الرياسة ‏ إلى 
ابن عُطارد بن حاجب ‏ بن 
بتي تميم وذوي القدر 
يمكة..». 


(الفاكهي: :59ل) 


حان 


مشاهير العرب ومن حكماء تميم) وله معارف واسعة 
بالأخبار والأنساب واللغة» كما اشتهر بزيارته البلاط 
الفارسئّ ولقائه بكسرى (أنو شروان: 0١‏ م) حيث تمكن 
بفضل مهاراته التفاوضيّة؛ من ضمان حق القبائل في دخول 
المدن, بعدما مُنعت تميم وسواها من الاقتراب منها. ويبدو 
أن أخبار هذه الزيارة صارت (مادة) تشهيريّة بحق تميم؛ في 
إطار التنافسات القبلية» ومن المحتمل أنَّ «واقعة) زواجه من 
ابنته» ذات أصل يخصٌ نمطا عرفه العرب قدياً وكقّوا عنه» 
وقد استخدم (الأصل) لمطابقته مع المجوسية التي يُزعم أنها 
أباحت هذا الزواج؛ بما أن زيارة فارس بدت في نظر 
المنافسين «اعتناقأه للمجوسية؛ والأصحٌ (للمزدكية). تقول 
الرواية إن «الأب» سكّى ابنته اسماً فارسياً هو ودخنتوس» 
باسم ابنة كسرىء وأَنّه قال فيها شعراً عند زواجه منهاء وهو 
كما لا يُخفى - شعر ركيك وموضوع: 


إذا أناهاالح _رالمرموس 


أتنسحبُالذيلين أم عَيسٌ 
لابل تمي سٌُإنهاعووس. 


إذا وضعنا هذا (الحادث؛ المستخدم في نطاق التاريخ الحي» 
في مكانه الصحيح كمؤوية مؤسطرة ذات أصل بعيلك) ورأينا 
إليه على أنّه يتضمن فكرة عن شكلٍ مندثر من الزواج؛ فإن 
بوسعنا النظر» عندئكٍ» وبحرية أكبر» إلى هذه الأشكال 
الغرائبية من الزواج والتعدّيات الجنسية الصارخة على 
القرابات الدموية المباشرة» بصفتها أماطاً تنتمي إلى عهودٍ من 
الترحال والهجرة والقحطء لم يكن فيها نظام الحرام سائداً 
أو فاعلاً. لقد كان هناك مجتمع (مجاعة) فضفاض القيود: 
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تتا فيه فضلاً عن هذه الأشكال من الزواج» إمكانات غير 
محدودة لسلوكِ جنسي شائن, تُنتهك فيه الأعت 
وتغتصب» وتصبح فيه الابنة زوجةٌ» وامرأة الأب زوجة» 
كما يصبح التعدّي على زوجة الأب أو سريته أمراً مألوفاً. 
وكما رأينا من المثال السابق عن زواج «الصّيرَنة» فإن ثمة 
شكلاً من تعد جنسي باح ومُشَرْعَْ مزاحمة شائنة مع 
الأب على (جائزته؛ الجنسية» ارتبطت في الأصل البعيد لهاء 
بنظام «الزواج الداخلي) الذي حافظت عليه القبيلة» في إطار 
الحفاظ على ممتلكاتها من التفئّت والضياع. 

لديناء هناء بضع مَؤويات أسطورية من التوراة» تسرد أشكالاً 
ممائلة ومتناظرة من الزواج والصِلات الجدسكة المنسية التي 
عرفها بنو إسرائيل؛ تماماً كما عرفتها سائر الجماعات الأخرى. 


يدان 


«حدّثنا سفيان بن عُيّيّنة قال: 
تزوج رجلُ امراأةٌ على عهد 
النبي 295 فلامه أخ له. فقال 
له النبي: ما عليك إلا أن تكون 
تزوجت ابنة حاجب بن 
دُرارة. جاء الإسلام فسوى 
بين الناس. وكان يُقال في 
الجاملية: لانت أعرّ من آل 
التباش. (وذلك لشرفهم وعلقٌ 
مكانتهم: وهم من آل زرارة 
بن حاجب». 

(الفاكهي: 


)١١1 :١ أخبار مكة:‎ 


[؟] 


أ أصل الموآبيين والعمونيين 

تسردٌ هذه الووية الأسطورية» الكيفية التي ظهرت فيها إلى 
الوجود جماعتان بشريتان» تنتسبان إلى الشجرة الإبُراهيمية من 

جهة الوط ابن أخحي إبراهيم ورفيق رحلته من «حاران6» وهما لوط 


شعبا الموابيين وبني عمون. يقول النّص (تلك: ..٠ :)0 7١-751١‏ هى لوط بن هاران بن 


[1... وضَعَد لوط من صُوعَر وأقامَ في الجبل هو وابنتاه وإنّعا به تكن لوطا لان حب 
لأنه خحاف أن يُقيم في صَوعز فأقام في مغارة هو وابتتاه. لاط بقلب إبراهيم أي تعلق به 
5 : 0 : ولصق» ومنه أبي بكر 
فقالت الكثرى للصغرى «إن أبانا قد شاخ وليس في 0 لاهن حي هرد 
الأرض رجلٌ يدخل علينا على عادة الأرض كلها. بن الخطاب: اللّهم عَفْراً لولا 
نَشلا». اي و ا وجاءت (نسٌ القطبي: 101 )1١8‏ 
الكبرى فضاجعت أباها ولم يعلم بنيامها ولا قيامها. 


فلا كان الغدء قالت الكبرى للصّغرى: دها أنا قد 
ضاجعت أمس أبي» فَلْتُسقَه خخمراً هذه الليلة أيضأء 
وتعالي أنتِ فضاجعيه لنقيم من أبينا نسلأه فسَمّتا 
أناهما خمراً في تلك الليلة أيضاًء وقامت الصغرى 
فضاجعته ولم يعلم بنيامها ولا قيامها فحملت ابنتا 
لوط من أبيهما. وولدت الكبرى ابنأ وسَئْتة موآب 
وهو أبو الموآبيين إلى اليوم» والصُغرى أيضاً ولدت ابناً 
وستته بَنُعَمى وهو أبو بني عمون إلى اليوم؛]. 
قبل الشروع في تحليل هذا النّصء الذي يسرد تصوّراً عن 
الكيفية امحتملة لظهور الشعبين القديمن مواب وبني عمون» 
كنتاج حيلة ماكرة ديّرتها ابنتا لوطء يَجِدَّر بنا التنويه 


شقيقات فريش 


5 


أ: إن النّص السردي (الإخباري التوراتي) عرف تقاليد 
كتابية عدَّة» ومن الواضح أَنَّ نص المروية ضع لعملية تحرير 
قام بها كناب في مختلف الفترات» ولكن الصيغة النهائية 
لهء قد تعود إلى عزرا (خلال القرن الخامس ق.م.)» على 
الرغم من أن محقّقي التوراة يُصِدُونَ على أن التناقض أو 
التضارب في الروايات مصدره بعض هذه التقاليد (مثل: 
الإيلوهي» الكهنوتي..)» مثلاً: ترد مَؤوية إبراهيم وسارة 
ورحيلهما إلى مصر ثم قول إبراهيم عن سارة؛ هي أختي» 
في ثلاث صيغ؛ مرةً مع إسحق ورفقة» ومرة أخرى مع 
فرعون مصر وأخيراً مع أبي مالك (أبيمالك). ما مغزى هذا 
التكرار وتبدّل الشخوص؟ هل جرت «الحادثة) مع إبراهيم أم 
مع إسحق؟ هل قال ذلك لفرعون مصر أم لأبي مالك؟ في 
ظننا أن هذا التكرار والتغير في الأسماء ليس ناجماً عن 
تدخل محرري النصوص؛ بل عن وجودها في أصول 
متعدّدة روت شيكاً مُحدّداً عن تقاليد اجتماعية مندثرة» تتيح 
اعتبار الأخمت زوجة والعكس صحيح. هذا التكرار والتغيّر 
يعكس» إضافة إلى ذلكء؛ قوة تلك التقاليد وصرامتها 
الناجمة عن أماط زائلة من الزواج بين الأخ وأخته؛ وقد 
طبعت عميقاً في ذاكرة سارد التّص القديم. والأمر المهم في 
هذا الصدد؛ أن التكرار يطرح تناثراً مُطرداً لإشارات غامضة 
عن مجتمع اللأحرام» فالزواج من الأخمتء طبقاً للمؤدى 
الأصلي لعبارة إبراهيم وإسحق (هي أختي) قد يكون (بقاياء 
مَؤوية أقدم كانت لا تزال شائعة ومتداولة في «مجتمعات 
الإبل»» كما هو الحال في الأساطير البابلية التي تضعّنت 
تصوّراً دينامياً عن «عشتار» كأخحت لتموز وزوجة له في الآن 
ذانه» وكذلك في الأساطير المصرية عن إيزيروس شقيق 
إيزيس وزوجها. أننا الاحتمال الذي يطرحه شُرَاح التوراة 


القسم. الثاني: الأنساب 


والقائل: إنَّ التقاليد البدوية تتيح تسمية «ابنئة العم» 
ب والأحت» فإنه لا يقدم تفسن 1 كافياء صحيح أن هذه 
التقاليد والتي لا يزال صداها يتردّد في أرجاء المجتمع المعاصر 
حتى اليوم» حيث إن الرجل يخاطب زوجته ب «ابنة 
عمي؛4) و لكن الصحيح أن هذه التقاليد كد تَنْتَسبٌ إلى ثقافة 
جنسية كانت سائدة في مجتمع اللأحرام القديم, كما هو 
الحال مع الأسطورة المؤسّسة: زواج هابيل وقابيل من 
أختيهما. 


الدلالة القوية والكاشفة فة شفة في هذا التص (لوط وموآب وبنو 
عمون) تُعطي فكرة دقيقة عن هذا امجتمع؛ فهي تروي 
بشروط ا مؤوية الأسطورية» تأويلاً تزائياً لظهور الشعبين 
ا مجاورين لبني إسرائيل» كنتاج لزواج تم عبر الخديعة بين 
الأب وأبنتيه. 


ولأن المواد التي استخدمها سارد النّص التوراتي» في معرض 
تأويلهٍ ظهور الشعبين القديمين» هي من دي الكارن دلا 
تاريخية) وكانت متداولة وشائعة في مجتمع اللأحرام» فإن 
لمحرر وهو يُعِيدُ استخدامها (إنتاجها لغرض ديني) كان لا 
بد يدرك حقيقة أن (بيئة النّص) أيّ: البيئة التي صدرت 
عنها الوويات والمواد والمكوّنات الثانوية فيه» عرفت أشكالاً 
وعاشته من هذا الزواج وجرّبته في إطار نظامها الجبسي. 
وإذا أضفنا إلى ذلكء أن النّص كتب في حقبة السبي 
البابلي» حيث الفكرة المهيمنة على الجماعة الأسيرة هي 
الفئاء وانقطاع النسل والاندثار ‏ وهذه فكرة عاشتها 
باستغراق تام كل الجماعات القديمة التي عاشت مع بني 
إسرائيل» مثل عاد وثمود ‏ فإن «تسدب» شظايا من عقيدة 
الحيضب البابلية عن زواج إلهيّ بين تموز وأخته عشتار» 
يكون في هذه الحالة» قد حدث تلقائي؛ ليدعم تصوّراً عن 


يذن 
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لوط 

«. قلمًا رآتهم امراته ‏ آي 
الملائكة ‏ أعجبها حسنهم 
وجمالهم قأرسلت إلى أهفل 
القرية إنه تَرّل ينا قوم لم نر 
قط أحسن متهم ولا آأجمل» 
فتسامعوا بذلك فقشوا دار 
لوط من كل ناحية فلقيهم 
لوط فقال: يا قوم لا 
تفضحون في ضيفي وآأنا 
أزوجكم بناتي فَهنّ أطهر 
لكم...». 


(نصٌ الطبري؛ 5٠١١ :١‏ - 
لض وما يعدها) 


لتقا 


هذا النمط الشائع من الزواج» وبالتالي فإن مُتَلّقي النص 
ومستخدمه للمقاصد الدينية» هو في وضع أفضل منا لجهة 
تفهّم مغزى إشاراته إلى هذا المجتمع (مجتمع القرن الخامس 
ق. م.) بصفته مجتمعاً مناوئاً بأنظمته الثقافية والديئية 
والجنسية التي لا تعرف التقُييدات. 


إن صورة ولوط» الأسطوري» وهو يضاجع ابنتيه لأجل 
إنجاب نسلء نُظِرَ إليها من جانب الجمهور المستمع للمَزوية 
الدينية» آنئذء في الأسرء على أنّه شكل من «الزواج؛ هدفه 
مقاومة خطر الفناء. وبهذا المعنى» فهو يدرك المحمولات 
الرمزية للتّصء وما قام به المحررء استطراداً في تأويل نشوء 
وظهور سلالة لوطء بصفته تطويراً لمواد أقدم عهداً. وفي 
الواقع» لا يخلق راوي الأسطورة وسارد التنّص الإخباري 
والأسطوري؛ أسطورته أو بمزويته من العدم» كما يلاحظ 
شتراوس» بل هو يسرد شيا سمعه أو تعلمه ووصل إليه. وما 

من أسطورة إل وكانت «انزياحاً» عن أسطورة أخرى» 
بالمفهوم الذي رأه نورثروب فراي» ولكنه انزياح لا يحكمه 


قانون ثابت إِذْ قد يأتي هذا الانزياح مُبتعداً عن «الأصل». 


تحيلنا مَوية «لوط» مباشرة إلى الفكرة المحورية في وعي 
الجماعات القديمة؛ لنفسها وأنسابها وظروف ظهورهاء نعني: 
المجاعة الكبرى بما هي جدب وموت وفناء. 

ب: إن بّنية السرد التوراتيء المتمائل والمتماهي معهاء سردٌ 
إخباري عربي قديم وصل إلينا عبر نصوص الإخباريين 
العرب» مشكلاً بنيته رد الكلاسيكية» كما في نصوص 
وهب بن منبه وعبيد بن شي الجرْهُمي والطبري» تشير إلى 


أمر جوهري يتّصل بشكل الإبلاغ (الإخبار) عن الماضي 
وأحدائه الأسطورية ووقائعه المتَخيلة. ولعلٌ مقاربة أدبية 


للتص الإخباري العوراتي (عن كون إبراهيم زوجاً لسارة» 
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وأخاً في الآن ذاته) مع التص الإخباري العربي القديم؛ يمكن 
أن تكشف عن طبيعة النظام الثقافي الذي تفمجرت تحت 
تأثيره وهمينتهء الرؤى والتصوّرات الدينية والحياتية» ويمكن 
في هذا السياق الدفع بمقاربة موازية لنص (لوط» مع نص 
كلاسيكي نموذجي وصلت «بقاياه» السردية 3 المنشظية إلى 
كتب الإخباريين العرب؛ هو نص (لقمان وأخته) وزواجهما 
الذي انتهى بإنجاب «ابن». 
روت مصادر عدَّة هذه المروية الأسطورية منها رواية الجاحظ 
لَه (البيان والتبيين 25١ :١‏ 7؟): 
كانت أخت لقمان امرأة لا تُنجب إلا الحمقى. 
وكان لقمان حكيماً. فقالت لامرأة أخيها: هذه ليلة 
طؤْري وهي ليلتكِ فدعيني أنام في مضجعك فإن 
لقمان رجلٌّ مُنجبٌ فعسى أن يقع علي فأنحب. فوقع 
على أخته». 
وقال الثّمر بن تولب راوياً أسطورة هذا الزواج شعراً: 
«لُقيم بن لقمانمنأخته 
فكانابنأحت لهوائتما 
لباليّ خمق فا . . + - 
عليه فغرّبهامظلما 
ِنّ الاستنتاج الجدير بأن يُستَخلّص» حقأء من هذا التمائل 
في السشرديات» يتعينٌ أن يَضْبٌ يَصْبٌ في المجرى نفسه للثقافة 
ا الشّاذة والغرائبية ل نظام من التصوّرات الدينية 
عن الْيِضب» »لم تكن نه تَقَيم» بعد حدودا أأو تقييدات. وهذا 
واضح من الأشكال التي طبعت بها قصص الزواج ومزوياته 
عند بني إسرائيل والعرب» وعلى النحو الذي يظهر فيه 
«غشيان المحارم» بمثابة تقليد: لوط مع ابنتيه ولقمان مع 
أختى حاجب مع ابنته وعمرو معد يكرب مع امرأة أبيه. لا 





إن 


لقمان 
«وكان لقمان عبداً حبشياً 
لرجلٍ من بني إسرائيل 
فاعتقه وأغطاه مالا واسم 
أبيه ثاران. وعن سعيد بن 
انديب : كان لقمان النبي 
قراك من حكمته : 4+ نحوا من أن 
عشرة آلاف باب لم يسمع 
الناس أحسن منه.-». 
(المعارف: ابن قتيبة: *5) 


لقمان ولقيم 
«... إن أخت لقمان قالت 
لامرآة لقمان إني امرأة 
مُحُيِقّةء ولقمان رجل محكمٌ 
مُنْجِبٌ وانا في ليلة ظُهْري 
في بيت امرأة لقمان فوقع 
عليها فاحبلها بلقيم». 

(نص الآلوسي: بلوغ الإرب) 


شقيقات قرش 


الرزواج السومري 

زواج الاخ من أخته 

دكان حبيبي قد قدم للقائي. 
فبلغ معي لذّته وكتا سعيدين 
معاً. 


كان أخي قد قادني إلى داره 
وجعلني أتمدّدُ على فراشه 
الناعم المضمخ بالعطر 
وعند ذلك تمدّد حبيبي العذب 
وبعد أن أشبع شهوته حبيبي 
العذب قال لي: 
دعيني أذهب يا أختاه دعيني 
أذهب. 
بلى! أي أختي الحبيبة أنا عائد 
إلى القصر». 

(ديوان الاأساطير: ١:4؟١)‏ 


»وم 


يعني هذا التمائلٌ الشردي بين التّص الإخباري العربي 
والنّص الإخباري التوراتي؛ أنّه نتاج محاكاة سردية غير 
حصيفة ومتعيّشة على الأصل» كما قد يتوهم البعض؛ فمثل 
هذا العمائل يبدو مستحيلاً لضخامة المواد والموٌويات 
والأخبار وكثرتهاء بل هو ومن دون تدميرٍ للحقائق التي 
يتوجب رؤيتهاء أو تجاوزها على مستوى تمايز التَصّن نتاججُ 
وعي متمائلٍ وقديم متوارث عند سائر الجماعات القبلية, 
بنوع العادات الجنسيّة وطبيعتها في مجتمع لم يكن يعرف 
الحرام وأنظمته المقئِدة. 


إذا وضعنا هذه التَمَثُلات السردية لأتماط الزواج القديمة» في 
إطارها الملائم كوعي مشترك» لا في إطار الأسلوب الأدبي 
لمتناظر والمتشابه» فإن فهماً أفضل لكل ما يبدو تمائلات 
مُشْتيرة في أنظمة الطعام والختان وقوائم الأنساب والصلات 
الجبسية سيكون ممكناً. وليس ثمة ما يمنع قارئاً حاذقاً 
للنصوص التوراتية» ولهذا النمط الشّاذ من الارتباطات 
الجنسية التي تنشأ في إطار أحداث محزنة؛ من أن يُعيدَ 
تأسيسه وإدراجه ضمن العادات والتقاليد التى عرفتها سائر 
الجماعات الأولى. مثلاً: مكرٌ ابْتَعَي «الوطه ودهاؤهما 
لإنجاب نسل جديد, يُضاهى بمكر أت (لقمان؛ ودهائها 
التي عمدتء هي الأخرى» وللقصد ذاته: الحصول على 
نسل جديد غير ممق وحكيمء إلى الإفصاح علدا عن 
رغبتها في مضاجعة اها دون تردّدء كما لو أن الغرض من 
المؤوية الأسطورية العربية عن لقمان يتجه إلى تصوير 
غشيان المحارم كأمرٍ مألوف. 


تشكل هذه المنطلقات»: أساساً ضرورياً لأجل معالجة أعمق 
لأسطورة صعود ولوط؛ من صوعر وإقامته في «مغارة»» 
فالجماعة البشرية مالكة الأسطورة ومُنتجتهاء لم تسعٌ وراء 


القسم الثاني: الأنساب 


هدف التُعريف بنفسها هيء بل سعت إلى تعريف وفهم 
وتسيب الجماعات الأخرى التي تعيش معهاء ولتفشر 
كذلك؛ ظروف انيعائهاء ولتدلّل لنفسها أيضاً على أنها 
تملك دليلاً على صلة نسب» من نوع ماء بهاء ولذا جعلت 
من ولوط؛ ابنّ أخ لإبراهيم (الذي ادّعت أنه والدها في 
مكان أخر). ولكنها في الآن ذاته» جعلته يعيش وحيداً في 
عالم محظم ومدمّرء لا حياة في لا 0 كائنات 
أخرك ىه بما يُغطي الانطباع بأن الأسطورة تخصٌ «بطلا» 
أسطورياً عاش وحيداً في الأرض مع الْتَنئِه بعد فناء العالم. 
ولأن كل أسطورة هي مُتمج ثقافي مُصِكُمٌ لرواية تصوّر 
جماعة ما لنفسها وللآخرين وللعالم من حولهاء فإن وضع 
«لوط» في هذا الإطار الأسطوري الذي يظهرة كرجل وحيد 
ناج من فناء العالم» للفاجئ» ْنا يعني أن رواة الأسطورة 
سعوأ خحلف أهدافي عدّة منها إيجاد «قائمة أتنساب» وصلة 
دموية ب (لوط» أَيّ: بالبطل الأسطوري» الاستشنائي الذي 
أفلتٌ مع ابنتهه من الفناء الجماعي لسدوم وعكورة. 


عم و(عمون): عمًّا النخلة 


يمكن تلخيص أحداث مَوْوية الوط؛ على هذا النحو 
المقتتضب: 


أرسل الدِبٌ ملاكين لمعاقبة بة مدينتين شاذتين» فمرا أولأ 
بمدينة ينزل فيها إراهيم» ليبشراه بولادة «إسحق» الذي تمناه 
بعد العقم وانتظر مجيئه بعد أن شاخ وأصبحت (١سارة»‏ 
طاعنة في السشن. ثم سار الملاكان» بعد ذلك» صوبٌ 
وسدوم وعمّورة» قاصدين منزل «لوط». لكن جمهوراً هائجاً 
سرعان ما نظّم «هجوماً جنسها شادذًاً وغرائبياً بهدف 
ارتكاب الفاحشة مع الملاكين. وباءت كل محاولات (لوط» 


اهم 


شقيقات قريش 


الولادة 
«فلمًا دنت ولادة أَمّ إبراهيم 
هاربةً مخافة أن يطلع عليها 
فيقتلء فوضعتة في نهر يايبس 
ثم لفته في خرقة ووضعته في 
حلقاء : ورجعت.... 
:٠وبشّروه‏ وسارة بإسحق. 
:فلمًا ألخبروه يما أرسلوا يه 
وبشّروه بإسحق ويعقوب 
ضحكت سارة. واختلف 
العلماء في العلّة الجالبة 
للضحك 
قال مجاهد: فضحكت أي 
حاضت. تقول ألعر بي: 
ضحكت الأرئنب إذا 
.حاضت-». 

(نص الطبري: :١‏ 58, 
والثعطبي: عرائس المجالس: 7؟/) 


بان 


لصدٌّ الهجوم بالفشل؛ بما في ذلك عرصّه المغري: المفايضة 
الجنسية (الأريحية) بتقديم ابنتهه للجمهور الهائج مقابل 
تخلّيهم عن فكرة (اغتصاب» الملاكين السماويين. بعد هذه 
الأحداث؛ قام الملاكان بتدمير المدينتين ونجا «لوطة مع 
ابنتيه. كان «لوط؛ بحسب الأسطورةء مع ابتَتئه في الجبل 
داخل (مغارة»» عندما لم يكن هناك بشدٌ على الأرض. 
وفجأة تكتشف البنت الكبرى أَنَّ والدها هلوط قد شاخ؛ 
وهو اكتشاف مُعْرٍ تعرضه الأسطورة بصقته الجزء الأكثر 
قدرة ة وأهلية لتبرير سلوك جنسي م شاقٌ لاحق» لأن مر 
الرجال في العالم المحطمء » يعني فناء النسل البشريء موتاً 
رمزياً للخضب. 


ليس هناك ما يُعِيقُ هذا الترتيب الشردي للأحداث التى 
ستقم: فالأب الأعلى :أصبح مُسئًا والعالم من حوله 
(مجدب) ومدمّر. ولذا لا بد من تدبير جنسيّ» حتى وإنّ 
كان غرائبياً. لكل أسطورة» بالطيع» مفاجأتها الخاصة التي 
يكتشفها الأبطال تبريراً وتمهيداً لأفعاله التالية. المفاجأة في 
مَروية #لوط: الأسطورية كانت اكتشاف البنت الكبرى» أن 
الرجل الوحيد الذي يحل للعالم وهديته؛ وجائزر ته: النسل 
الجديد للبشرية بعد فناء العالم» هو الأب الأعلى» لسن 
والخائف ولكن الذي نما من الكارئة بفعل حكمته. ولأن 
الأفعال ‏ من هذا النمط ‏ لن تكون ممكنة من دون 
مغاجأة» فقد جُعِلٌ دلوط» رجلاً طاعناً في السّشن وحيداً مع 
ابنة كبرى» عشراءء مُتلهفة للحفاظ على النسل البشري من 
الفناء. وهذه صورة نموذجية للجدب وللقحط ولدمار 
الأرض». الذي تشع معه كل جماعة بشرية ناجية: أنها 
بالفعل لا أمام تهديد حقيقي لوجودهاء إذا لم تلجأ إلى 
تدبيرٍ من نوع ماء وإنما أمام مهمة إيصال «الهديّة؛ المنتظرة. 


القسم الثاني: الأنساب 


بهذا المعنى ستكون المفاجأة ضرورية ولازمة لاكتشاف سُبل 
مواجهة الموت. إننا لا نعلم شيا عن سر صعود «لوط؛ من 
صُوعر إلى الجبل» إذا أخذ هذا العنصدٌ بمعزلٍ عن كارثة فناء 
سدوم وعمورة ‏ ولكن إذا وضِعَ هذا العنصرٌ الدراميّ داخل 
السياق الذي جرت فيه الكارئة الأسطورية» فإن صعود 
«لوط) من صُوعر ولجوءه إلى الجبل مع اببَيّه سيبدوان أمراً 
مفهوما: 

لقد دُمْرت سدوم وعمورة ولم ببق أحدٌّ من الأحياء باستثناء 
هذه الجماعة الصغيرة الفارّة من وجه الموت الجماعي» وهي 
جماعة تموذجية أيضاً يمكنها أن تؤلف نواة صُلْيَة لبشرية 
جديدة غير مُدنّسة. وفي هذا الحير الشغاف من الفكرة: فَإنَّ 
مَروية التوراة الرمزية عن بطل أسطوري اسمةٌ ولوط؛ نجا من 
الموت والفناء الكوني لكي يؤسّس لنسلٍ جديد» تسير في 
الاتجاه ذاته التي اخختطته العقائد البذئية» نعني: تصوير البشر 
كحّطاة أثمين يحشرون في «قيامة» أرضية مُصغْرة» لتقوم 
مقامهم بشرية جديدة تضع حدوداً فاصلة بين الحرام 
واللأحرام. لقد ربطت المرُوية بين عنصر المفاجأة (اكتشاف 
أن لوط أصبح مُسئًا غير قادر على المقاومة) وبين اكتشاف 
حقيقة أن الفناء كان شاملاً للبشرية» وأنَّ الجماعة اعتصمت 
بالجبل خوفاً وهلعاً بعد تجاتها. ولكن لِمَ هذا الخوف وما 
هي بواعثه؟ 


من الواضح أن سارد النص» وهو ينشئ مَويته من مواد 
أسطورية سابقة؛ سعى في إطار تأويل نشوء سلالة «لوط؛» 
إلى جعلها متلازمة مع إعادة إنتاج فكرة «الطوفان» القديمة, 
وذلك عبر تصوير الحدث كطوفانٍ ناري» حارق وبركاني» 
وبالطبع فئمة جماعة صغيرة مُعتَصِمَة بالجبل» مثلها مثل 
الجماعة التي حملها «نوح» في سفينته التي رست فوق الجبل 


عوم 
سدوم وعمورة 
«أمطر الرَّبّ على سدوم 


وعمورة كبريتاً وناراً من 

السماوات وقلبٌ تلك المدن 

وكل السهل وجميع سكان 
المدن وتيات الأرض». 

(نص التوراة: 

تكد 7/15 5؟) 
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بعد تجاتها. ولأن «الظوفان» الناريّ الجديد نموذج مُصمّْر 
عن فكرة إيصال «الهدية؛ باجتياز الأهوال والمصاعب» فقد 
حرص سارد النّص على إضفاء جوّ ملائم وتمائل لفكرة 
«طوفان نوح؛» وهذا هو الأساس نفسه في العقيدة الإسلامية 
عن «الفرقة الناجية) بحسب حديث منسوب للنبيّ ييه 
اتقسامٌ الإسلام إلى فرقء بينها فرقة واحدة هي «الفوقة 
الناجية). وهذه فكرة قدية تمت بوشائج قوية لعقيدة الخلص 
الذي يظهرء مجتازاً أهوال البحر أو الطوفان أو الدمار 
ويُوصل الرسالة: بشرية جديدة مُعقّمة» طاهرة» وغير آثمة. 


إن الجماعة المنتيجة لهذه الُوية ‏ عن أساطير أصل ‏ أي: 
جماعة بني إسرائيل» وهي تعرضٌ وعيها الديني للعالم» عبر 

رواية الكيفيّة التي ظهرت فيها إلى الوجود جماعتان ‏ مواب 
وبني عمون ‏ سعت إلى فهم نمط القرابات والصِلات في 
النسب. التي تجمع في ما بينهم: ولذا فهي تُعيد نسب هذه 
الصلات والقرابات إلى «عالم أسطوريٌ»؛ يحدتٌ فيه طوفان 
يُدَكَدْ مجتمعاً قدياً متهالكاً» لواطياًء هو مجتمع اللأحرام» 

ولكن ليمكن؛ في النهاية» لنواة طاهرة؛ صُلْبَة ومتماسكة من 
أن تنجو وتؤْسّس بشرية جديدة. كان سكان سدوم وعمورة 
بحسب المْرُوية التوراتية والسورة القرآنية كذلك» يسعون إلى 
ارتكاب الفاحشة مع الملائكة» وبلغةٍ أخرى: كانوا يسعون 
إلى فرض تصوَرٍ جدسي تمحى فيه الحدود بين (المقدّس) 
و(البشري). وبعد دمار المدينتين لم تبق سوى إمكانية 
السماح لنمط من الزواج» هو الذي انتصرّ في النهاية. ومع 
ذلك فإن استراتيجيات النّص تذهب إلى أبعد من مجرد 
الإشارة إلى «زواج الأب من ابنتيهة بما هو شكل زائل؛ 
وأبعد من مجرد الإبلاغ عن «السلالة) البشرية التي كانت 
ذات يوم بعيد ‏ نتاج صلات عشوائية وقرابات مضطرية. 


القسم الثاتي: الأنساب 


يلعب فيها الجنس غير المعَقْلّن دوراً حاسماًء لتقول» في 
خاتمة المطاف» شيئاً مُحدّداً عن خط النسب الأمومي (حيث 
يصبح الأب المباشر هو الجدٌ أيضاً). ويبدو أن هذا الشكل 
الإسلام» وقد تكون الحادثة المرتبطة بحاجب بن زرارة بن 
عدس التميميّ (أو والدم) مَؤوية من المؤويات الشائعة, وهذا 
ما يفسٌرُ التحريم القرآني: 


«محومت عليكم أمهاتكم وبناتكم وأخواتكم 

وعمّاتكم وخخالاتكم وبنات الأخ وبنات الأحت» 

[النساء: 7١‏ -737ع. 
إذا لم يكن هذا التحريم موجهاً للعرب؛ مع الإسلام وإذا لم 
يكن هؤلاء عرفوا ‏ في طفولتهم البشرية ‏ هذه الأنكحة 
الشادّة والغرائبية» فلمن يكون موجهاً؟ إِنَّ حادثة سيد تميم 
الْلتَيشة برئتهاء تقع في سياق هذه الُوية المستمرة عصراً 
بعد عصرء والتحريم القرآني» يكشف بجلاء ‏ مهما سعت 
القراءة التقليدية للتّص القرآني إلى تجنب هذه الحقيقة أو 
التغاضي عنها أو طمسها ‏ أن أتماط الزواج الزائلة خلخلت 
الأنساب والقرابات وأشاعت الفوضى والعدوان ضد الأسرة. 
ومن غير شك فإن مَؤوية ولوطهو» سواء أكانت توراتية أم 
قرآنية تتضمن ما هو أكبر من مجرد الأثر الوعظي والديني. 
تقيدُ مادة (عم) في أسم (بني عمون» الاهتمام حناء ومن 
شأن تفكيك المستوى اللغوي من المؤوية أن يسمحٌ بقراءة 
موازية لها. لقد عرف العرب القدماء في جنوب غربي 
الجزيرة العربية» معبوداً كبيراً كان إله الجماعات العربية 
الأولى قبل تحدّرها من وطنها التاريخي اليمن؛ هو الإله 
(عمون) الذي نجده في نقوش يمنية من مراحل مبكرة في 
تاريخ اليمن. وهو يَرِدُ في ضيغة «عمٌ» و«عمون» وانتشرت 


وا 


عم 
أمُونٍ كالواح الاران نُسْأَئُها 
على لاجب كأنه ظهرٌ بُرْجِدٍ 
- الامون: العمون. الناقة 
الموثقة الخلق - 
(الانباري: مُعلقة طرفة ين 
العيد: )١١1‏ 


شقيقات قريش 


فراعنة عرب في مصر 
«ثم ملك يعده دارم ين الرّيان 
العملاقي ثم اكسامس بن 
معديوس العملاقي» ثم ملك 
بعده الوليد بن مصعب وهو 
قرعون موسى.-». 
(المسعودي: ؟. 47) 

عمّ: لقب تمور 
(ُعي تمور عند البابليين ب 
ناكتث _ عمق . 
قرعون إبراهيم 
دثم أنَّ [بُراهيم والذين اتيعوا 
أمره اجتمهعوا على قراق 
قومهم فخرج مهاجراً حتى 
قدم مصر وبها فرعون من 
الفراعنة الأولى كان اسمه 
ستان بن علوان». 

(نص ابن الأثير: :١‏ "/ا) 
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عبادته في نطاق الجزيرة العربية ومصرء انتشاراً واسعأ» فنحن 
نمجده في أسماء ملوك مصر القدماء في صيغة «أمون» مثلاً: 
توت علخ أمون. 


كان وعمون» (أمون) إلهاً للقمر وهذا تأكيد لطابعه 
الرَغوي» لكن الكلمة دخلت الإنكليزية» في وقت ماء في 
صيغة ه3800 ومنها 340802 وفي الهولندية من طريق 
الإنكليزية م48ههه84. ومن الثابت بحسب علماء المصريّات 
وطِبِقاً للنقوش والسجلات الخاصة بالأسر المصرية الحاكمة 
- وإجمالاً في الأدب الديني المصري ‏ أن مصر عرفت 
صيغة من صيغ (وعمون» هذه في صورة (ع.م.و.) «عمو» 
التي تَرِدُ ‏ كما ارتأى علي فهمي خشيم (آلهة مصر 
العربية: )١15‏ في النصوص المصرية القديمة بكثرة» في 
صورة: 50497 ومفردها (ع.م.) «عمّ», وكذلك في صورة 
أخرى (ع.ء.م.) مع وجود همزة مهملة في الوسط بجمرمةء 
ومفردها (ع.ء.م) دمت" والتي يُقصد بها سكان شرقي الدلتا. 
وهؤلاء السكان عّفهم علماء الآثار والمصريّات ب 2605آكم 
«أسيويون» وفي صيغة أخرى: وعانهدة (ساميّون). هنا 
التطابق بين فهم الجماعة القاطنة في شرقي دلتا مصر على 
أنها جماعة «آسيوية؛ و«سامية» رَعُوية (بدوية) وبين كونها 
تحمل صيغة من اسم (عمّء عموء عمون) مهمٌ للغاية لأنه 
ُمَهِدٌ السبيل لمطابقة أخرى مع ما يقوله ويردٌّدةٌ الإخباريون 
العرب في مؤلفاتهم عن حقبة حكم فيها «فراعنة عرب» من 
العماليق في مصر (وتحديداً في شرقي الدلتا) وهو ما يُعرف 
عند علماء الآثار ب وعصر الهكسوس» ١6.0 ١75١‏ 
ق.م. والمثير للاهتمام؛ في هذا الصدد. أنَّ المزويات العربية 
القديمة جاءت على ذكر اسم امرأة فرعون من فراعنة مصر 
العرب دعيت ب (أسّية)» وصوّرت كامرأة قوية ومُتدشكة. 
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(آسّية) كزوجة لفرعون مصر من العماليق» يثير الاشتباه بأن 
تسمية «أسيويّين» قد تكون مألوفة منذ وقت بعيد عند 
الجماعات البدوية التي هاجمت مصر واحتلتها. وإذا قمنا 
بمطابقة هذا الاسم مع إلّهة فينيقية (إغريقية تالياً) عرفها 
اليونانيون في مصر ونقلوها إلى كريت» وهي حورية بحرية 
تدعى «أسية ونده؛ ابنة أوقيانوس وأْمّ بروميئيوس؛ فإن انتشار 
العيادات العربية إلى مصر في عصر المجاعة» يكون في هذه 
الحالة» واقعة تاريخية صحيحة وإنْ ظلت موَّسشطرة. وقد 
لاحظ خشيم في دراسته لقواعد اللغة المصرية القديمة: أَنَّ 
الهمزة الواقعة بين (ع) و(م) في كلمة (ع.م.) (عم) هي 
همزة زائدة قابلة للإسقاطء وأنَّ الأصل فيها هو (ع.م.) 
(عم). وهذاء في رأيناء مطابق تماماً لقواعد اللغة العربية 
وللتصويت في اللهجات العربية كذلكء ففي العديد من 
لهجات العرب. تحاف الهمزة عند النطق» وهذا ما يعرفه 
أهل الاختتصاص بظاهرة إسقاط الهمزة» التي تحذف وتبقى 
الكلمة دالة على المقصود منها مثل (فأس) (فاس)» وفي 
أحيان غير قليلة تُقلب الهمزة (ياءٌ) وفقاً لقاعدة القلب أو ما 
يعرف بظاهرة تهميز ما لا يهمز. وبالعودة إلى ابن منظور 
كما فعل خشيمء فإن مادة (عم) (ع.م.) تفيد معنى القوة 
والضخامة وهو معنى يتلاءم مع التوصيف الأسطوري عند 
الإخباريين العرب» وكذلك التوراة للعماليق بأنهم كانوا 
جبابرة طوال القامة. لكن المثير في صيغة (عمّ) هله أنَّ 
العرب قدياً سوا الناقة ب «أمون» وهو ما يُحيلناء مباشرة» 
إلى عقيدة بحر أذن الناقة وتقديسها بصفتها الإلهة الأم. 
وفي كتب الإخباريين القدماء يَرِدُ قول لأبي سئارة عُميلة بن 
الأعزل بن خالد الحارث (يا صاحبٌ الحمار الأسود فهلاً 


اوم 


سنان وشتان 

«تعرفق إلهة الحبوب عند 
السومريين واليابليين ب 
سقعطقة أشتان (أمّْ شناآن) 
كما في ديوان الاساطير: .»١‏ 


شقيقات قرش 


ابن الأثير 

(بتى أميم والعمالقة عند 
العرب) 

«الكامل: :١‏ 55: وعمليق هو 
الجبابرة في الشام الذين يقال 
لهم الكنعاتيون والفراعنة في 
مصر. وكان أهل البحرين 
وعمان منهم ويسمّون 
جاشم. 

وكان منهم بو أميم بن لاود 
أهل وبار بأرض الرمل وهي 
بين اليمامة والشحّر». 


مه 


صاحب الأمون الأسود) أيّ: صاحب الناقة السوداء. كما 
يُطلق هذا الاسم على النخلة. قال لبيد: 
د«سشخئٌ جَنّعُهاالصّفاوسَرية 
توْنوام بيهن كروم. 
وروي عن النبيّ يك أنه اختصّم إليه رجلان في نخلٍ 
غرسه أحدهما في غير حقه من الأرض. قال ابن منظور 
نقلاً عن مصادر لم يذكرها بالاسمء إن الرجل وصف 
النخيل للنبئّ ولق قائلاً: فلقد رأيتٌ الدخلّ يَضْربُ في 
أصولها بالفؤوس وأنها لتخلّ نمم (أي طويل) والعميم من 
الرجال: الطويل. ينسجم هنا التوصيف للناقة والنخلة 
والقمر ب وعمّ) وعمون») «أمون» وهي من مادة واحدة» مع 
توصيف العمالقة في التوراة والإخباريات العربية بطول 
القامة) ومع كونهم من الجبابرة. ووبئو عمون») من القبائل 
العشر الكبرى في العرب العاربة عرّفهم الإخباريون 
ب (أميم» و كنا تعلم أن (العين) تقلب همزة يسهولة ع 
> م طِبقاً لقانون الصوتيات في اللغة العربية» فإن مضاعفة 
الحرف (م) ستعيد مطابقة (عم) ب (أم) (أميم). 
وفي تحليله لحديث النبي يَكِ: «أكرموا عمتكم النخلةة 
الذي أورده ابن منظور في (مادة عمّ) ارتأى خشيم أن 
المفصود به «طويلتكم؛ لا بمعنى (العكة أت الأب) كما 
توهم المفسشرون؛ وهذا تأويل جذري مقبول تمامأ قدّمه 
خشيم لمادة (عمّ) هذه. ا هذا التأويل أن الكلمة المصرية 
القديمة (إ.ء.م.ت.) تعني : الطويلة أيضاً. وعند ابن الكلبي 
(الأصنام: 42) فإن -_ عبدوا إلهاً هوالإله (عمٌ - 
أنس) (عُميانس). 
يُْفْسْرُ لنا تركيب الاسم (بّني عمون) فكرة الانتساب إلى 
الإلى بصفة هذا الانتساب الشكل الجنينيٌ للنسب كما 
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تخيّله وتصوّره العرب القدماءء فأبناء القبيلة يجمعهم أبٌ 
واحد هو (إله) أو معبود كبير. وهذا ما ينطبق على تركيب 
اسم (بني إسرائيل) الذين افترضوا من خلال مَرْوية «لوط» 
واحد هو إبراهيم؛ فهم أيضاً ينتسبون إلى (إله) أو معبود 
كبير هو (إيل). إن هذا المعتقد القديم المستمر مع المسيحية 
(ابن الب) المولود بكلمة منهء وجد طريقه في مّزويات 
العرب وبني إسرائيل على حدّ سواءء كما سوف نبي ذلك 
في تحليل أسماء الآباء في قوائم أنساب العرب الذين انتسبوا 
هم أيضاً إلى آلهتهم. افترضٌ أنيس فريحة (ملاحم وأساطير: 
يحلهة أن الكلمة الكنعانية (ع.م.) (عة) تعني: شعب» 
جماعة؛ وهذه هي الدلالة الأصلية للكلمة حتى في العربية 
(الكثرة) كما هو الحال في الأكدية لغة ما بين النهرين» 
حيث ترد الكلمة ذاتها في صيغة هي الأقرب إلى أسم 
(أميم) القبيلة: إِذْ هي: (أ.م.م.) أيٍّ تماماً كما ارتأيناء 
بمضاعفة الحرف (م) في الجذر الثنائي (أ.م.) (أم) وبالمعنى 
نفسه: الكثرةرٍ جماعة شعب. وفضلاً عن ذلك» فقد 
أوردت السجلات البابلية صيغةٌ من صيغ الاسم نادرة 
ومثيرة. «أماتو» 2+1 بمعنى قوة أو اننا بمعنى (ناس) 
(جماعة) ومنها جاءت كلمة (أئّة). قال لبيد في وصف 
النخلة: 
«يومٌ أرزاقي من تقَصّل نم 

موسقات ونحفل أبكازرٌ 
فاخصراتٌ صُروعها في ذراها 

وأنسساض العياانٍو الججارٍ 6 
يعطي توصيف لبيد للدخلة ب «ضروعها» المتسامية والمرتفعة» 


وجدوههٌ 


صورة مُتثَمّقَةَ من صور المطابقة بين النخلة والناقة» وهذه 


لحان 


عم 
قال لبيد (الديوان: 5 ؟) 
«تُخْلٌ كوارع في خليج مُحَلّم 
حَملّتَ فمنها مُوقَّرٌ مكمومُ 
سمْقّ يمتعها الصفا وسرت 
عُمْ نوأهِمٌ بينهنٌ كروم». 


شقيقات قريش 


حول عمٌّ 
دوي ظروف انتشار 
المسيحية في اليمن أنّ أهفل 
نجران كانوا قبل دسخول 
طويلة بين أظهرهم». 
(جواد علي: 
المُفصّل: *: )١7/6‏ 


عتم 


صورٌ مثلى من صور التطلّع إلى اليضب في عقائد العرب 
الآأولى» فهما معا تتساميان وترتفعان» مثل (القمر: عمون» 
إله الرعاة. ولعل وجود كثرة من أصنام العرب في واحات 
تزدهر فيها أشجار النخيل» كما هو الحال مع (عمّ ‏ أنس) 
والعرّى (التي كانت في موضع يُدعى بطن نخلة) يفصح 
عن الطابع الوثيق للارتباط والتلازم بين ظهور هذه الآلهة 
وعصر المجاعة. وبحسب الوصف الذي نقله ابن الكلبي ل 
(عم ‏ أنس) (عُميانس) في أرض خولان باليمن؛ فإن 
الترابط يبدو وثيقاً بين الطعام وبين المعبود إِذْ كانوا: 

ويُقسمون له من أنعايهم وحروثهم قِشماً بينه وبين 

الله عرّ وجل بزعمهم. فما دخل في حق الله 

من حق عُميانس ردٌوه عليه. وما دل في حق الصنم 

من حقّ الله سمّوه وتركوه لهغ. 
يوضح هذا النّص النادرء أن الجماعات الرّغوية عبدت «اإلهاً 
نباتي لا تذبح عنده الذبائح كما هي العادة مع معبودات 
أخرى؛ لأنه إله خاص بالزراعة ويقسمون له من أنعامهم 
وحروئهم؛ مثله مثل «ذي الشرى» و(ذي غابة ووالبشاءن 
(إله الدقيق). وامثيدُ للاهتمام في طقوسية هذا المعبود, أَنَّ 
ابن الكلبي يُنسُبه إلى بطن من خولان كانوا هم سَدَّنته 
وعباده يُقال لهم (الأدوم). وهذا ما يُعيدنا إلى ما تسمّيه 
التوراة ب (أدوم) التي كانت موطن عيصو (عيسو) (العيص) 
والتي فنّشُ عنها علماء الآثار عبئا في فلسطين التاريخية. 
لكننا مجد في قائمة ف.د. براندن (تاريخ ثمود: )١535‏ 
لأصنام ثمودء صيغةً أصليّة لاسم (عم). وطِبقاً لوثائق يمنية 
تاريخية تخصٌ شعب قتبان أن «عمّ) كان إلهاً قتبانياً وهو 
إله القمر عتدهم. ومن صفاته أنه (عم بمعنى المساندء 
الداعم» أب» عالٍء» كبيرء لطيف) أي أنّه يجمع ويوحٌحد 
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ويمبجد ويعرف ويشفيء وكان عُكاد هذا الإله يسمون 
ب (ابن عمّ. أبناء عم» وهذا ما نراه مطابقاً تماماً للاسم ذاته 
بتركيبته القديمة (بني عمون). وفي لسان العرب (مادة عم) 
فإن معنى العمون ينصرف ب «الكثرة والجموع؛ وقد تكون 
لهذه الكلمة صلة وثيقة بما دعاه البابليون والآشوريون في 
سجلاتهم بل (الأمو) الذين كانت جموعهم تهاجم حدود 
الامبراطورية العراقية القديمة» إذ يَرِدُ وصف (الامو) كشعب 
ساميّ (بدوي): وليس هذا الشعب» كما نرى» سوى شعب 
(عم) العربي المندثر. كما تجد في التوراة» التي رأت مَؤوية 
«لوط؛ أن بني عمون تحدّروا من سلالة ابن أخي إبراهيم 
وهم يرتبطون معهم بقرابة دموية» إصحاحاً كاملاً عن 
صراع مرير بين (بني إسرائيل) وإبني عمون) كشعب 
غريب» لا يجمعه جامع مع بني إسرائيل. ولهؤلاء كما نرى 
صلة باسم (عُمان) الذي يشير إلى «أنّه كان موطنهم القديم» 
قبل هجرتهم صوب بلاد الشام» حيث تركوا صيغة أخرى 
من اسمهم في اسم (عمّان) العاصمة الأردنية اليوم» وفي 
اسم الربّة الكبرى: ربّة عمون. والعمونيون هم القتبانيون 
الذين أسُوا مملكة (قتبان) المعروفة. ما تقوله عَؤوية «لوط» 
يمكن تفكيكه إلى ثلاث وحدات سرديّة تبدو منفصلة تماماً 
عن بعضها البعض: 


أ- زيارة ملاكي الوب لأجل بشارة إبراهيم وسارة بولادة 
إسحق. وهذه مادة ميثولوجية خالصة لها نظائر وتمائلات 
عدّة في كتب الإخباريين وأساطير العرب» وكذلك في 
أساطير العالم القديم الممتد من آسيا الصغرى حتى ضفاف 
المتوسط في أقصى شمال أفريقيا ومصر. إن ولادة المنٍِضب 
إعجازية» كما هو الحال مع ولادة يوسف في التوراة» أي: 
الولادة بعد العقم أو الشيخوخةة وهي فكرة في صميم 


قشر 


امون 

فعَزيتُ تقفسي حين بانوا 

يَجَسْرةٍ 

أمون كبَّنْيانٍ اليهوديّ حنيفقٌ 
(امرؤ القيس» 


الديوان : 0_5 


شقيفات قريش 


آسّبة 
«وكان قرعون مصر قابوس 
ابن مصعب بن معاوية 
صاحب يوسفى, الثاني,» 
وكانت امرأته آسّية بنت 
مزاحم وقيل كانت من بني 
إسرائيل.. فلما نودي موسى 
إعلم آنَّ قابوس فرعون مصر 
مات وقام أخوه الوليد يبن 
مصعب مكانه». 

(نص ابن الأثير: :١‏ 115) 


"1 


تصوّرات الجماعات الأولى للمجاعة والجدب. والقحط. 
لنلاحظ أن إسحق ‏ يتسحق ‏ تعني: الضححاك. 

ب - دمار مدينتين آئمتين أسطوريتين هما سدوم وعمورة» 
بعد تعرضهما لانفجار بركاني هائل ضربهما بالنار 
والكبريت الحارق. وهذه مادة تتضمن فضلاً عن إعادة إنتاج 
أسطورة (الطوفان) الكوني» بما هي أسطورة مؤسّسةء 
ذكريات الجماعة الراوية للأسطورة» عن زوال موطنها 
وخرابه؛ ولطالما روت الأساطير العربية هذا الموضوع بصورٍ 
وتنويعات لا حصر لهاء كما هو الخال مع خراب سدّ 
مأرب. 

ج - زواج الأب من ابنته» وهذا هو الجزء العضويّ من 
المؤوية الذي يفيد بوجود نمط من الزواج القديم. 

ومن الواضح؛ أن سارد النّص في حقبة السبي» وأثناء تحريره 
للمادة الأصلية» التي تروي ذكريات الجماعة الأسيرة عن 
موطنها القديم» قام بدمج سلسلة من الْرويات المتواترة» بما 
مكنه من إيجاد صلة بين ولادة إسحق ودمار المدينتين» 
وحدوث الزواج الغرائبي بين «لوط» وابنتيه» وحيث بدت 
مستويات النّص الثلاثئة» وكأنها ذات نسيج سردي واحد. 
ولذلك سنقوم باستبعاد المستويين السرديين (أ) و(ب) 
بوصفهما مادتين تتصلان بذكريات ميثولوجية» ليبقى أمامنا 
المستوى (ج) الذي يتضمن العنصر الأهم في اللوية 
التوراتية: زواج لوط من ابتتيه. 

أولاً: هناك استيحاء صريح ومفعم بالمكر» قام فيه سارد 
التص؛ باستنباط اسم (لوط) من وجود جماعة بشرية ممارسة 
ل (اللواط) في سدوم وعمورة» حيث إِنّها قامت بتنظيم 
هجوم جنسئ شرس لاغتصاب اللاكين. هذا التوافق المثير 
بين نظام جنسي شائع وقديم تمارسه جماعة بشرية» وبين 


القسم الثاني: الأنساب 


وجود رجل مسن أسمه (لوط) يضعنالء من جديد» أمام 
الفرضية الآنفة عن أنّ التص مؤلفٌ من تنائر مُطْردٍ لمواد عدّة 
لا صلة بينها. 


ثانياً: اد وجود (بطل) مُسن اسمه «لوط»» في إطار جماعة 
ممارسة للُواط باد وتُدمرء هي إشارة رمزية إلى زوال واندثار 
نظام جنسي قديم, وفي المقابل هي تحهِيل ديني لشكل 
العقاب» لأجل تحذير جمهور المستمعين للمؤوية منه. لأن 
ضبط هذه الممارسة وعَفْلّها والسيطرة عليها وعلى نتائجهاء 

بما هي تطاول على المقدّس» في صورة ملاكين» تطلب من 
الناحية التّقُئية بالنسبة لسارد النّصء استرداذ ذكرى الفناء» 
لتعميق وتوطيد فكرة العقاب» فقد م بوضع فناء سدوم 
وعمورة ضمن نسيج الْرُويّة» وآنقذٍ تحقّق له ما يريد: عزل 
هذه الممارسة الشادٌة والغرائبية وتدميرها والإبقاء على (رمز» 
لها في صورة '(لوط) المسن. 


ثالثاً: ولذا تمّ تمهيد الطريق أمام عَقّْلّنة تالية» إرغام «لوط» 
(الأُواط) على الاندراج في سياق النظام الجنسي الطبيعي» 
وهذا ما يفشر سبب إقدام ابْتَتي «لوط» على تقديم الخمرة 
له فتحت 0ض 
«لوط» وأن تفرضا عليه سيطرةً محكمة: تحوّل طاقته في 
اتجاه طبيعي: ولادة النسل الجديد. 


ما من قار للتمزوية التوراتية أو السورة القرآنية (هود: هلا 
ث0( إل وقام, تلقائياًء مثلناء وفي كل مرَةٍ يي يُقرأ فيها النص 
التوراتي والقرآني» أو يُستمع إليهماء بالربط العفويٌّ بين 
(لوط) و(اللّواط). وهو ما يشبججع عليه المؤدى النهائي 

للسورة والمؤوية» بما يعني أن المغزى الرئيسي منهماء 5 
يتصرف صوب هذا التصوّرء ببساطة وتلقائية ودون تكلف. 


يلض 


لوط 
نص القرآن 
«ولمًا جاءت رُسلنا لوطاً 
سيء بهم وضاقٌ بهم ذرعا 
وقال هذا يوم عصيب وجاءه 
قومه يهرعون إليه ومن قبل 
كانوا يعملون السيثات قال يا 
قوم هؤلاء بناتي هن أطهر 
لكم فاثقوا الله ولا تخزونٍ في 
رشيد قالوا لقد علمتّ ما لنا 
في بناتك من حق وإِنّك لتعلم 
ما نريد». 

(هود: /ا/لا/4/ا) 


شقيقات قريش 


لفن 


وما من قارئُ ‏ غير مُمخصّص - قرأ ترؤوية التوراة هذهء إلا 
وأثار عجبةُ واستغرابه وربما سخريته واستنكاره؛ من تصوير 
«لوط» المدّعى أَنّه نبيَ» وهو يقوم تحت تأثير الخمرة والحيلة 
بمضاجعة ابْتعيه. ومَرَدُ ذلكء أَنَّ التوراة تجعل منه ابن أخ 
لإبراهيم النبج. ولكن إذا جرى فهمٌ المروية على الأساس 
الرمزي المقعرح؛ كما هو الحال مع سائر مؤويات العوراة 
الأخر: ى» فإننا والحال هذه سنكو ن أمام فكرة ة محدّدة) 
انهيار أشكال من الصلات الجنسية والعادات العشوائية» 
وسعي الجماعة إلى ضبطها والسيطرة عليها عبر إحلال 
الزواج النظامي؛ وفي إطار هذه الفكرة: دوام استمرارية 
الخيضب الإنساني. 


اغتصاب دينة 


إذا كانت مَوْوية الوط تسردٌ شكلاً من أشكال الصراع 
الذي خاضته الجماعات القديمة» ضد «فوضى» الصلات 
الجنسية وعشوائيتهاء في إطار إبراز فكرة انتصار الزواج 
الطبيعي (النظامي)» فإن مؤوية اغتصاب ديئة تسرد شكلاً 
آخر من الزواج المرتبط بالختان. تسرد أسطورة وختان شكيم 
وبّني حكّورة وهم جماعة عربية كان بنو إسرائيل (يعقوب) 
يقطنون معها في أرض مشتركة, الع اغتصاب «دينة») ابنة 
يعقوبء التي انتهت بالزواج وفقاً لشروط. الاختتان» على 
التالي : 

كانت «دينة) ابئة يعقوب في الطريق عندما صادفها 
«شكيم)» وهو اسم يظهر تارة) في هذه المؤوية» كاسم 
لشاب من بني حمّور» وتارةً كاسم لمدينة» وهذا جزء من 
تقاليد السرد التوراتي والعربي القديمء كما هو الحال مع أسم 
«تمرود الذي يظهر كاسم ملك أشوري واسم لمدينة. (كما 


القسم الثاني: الأنساب 


رأينا في الجزء الأول من الكتاب). كان «شكيم؛ ابناً لحقور 
الحويٌ: 

رئيس البلد. فأخذها وضاجعها واغتصبها. وتعلّقت 

نفسه بدينة بنت يعقوب وأحبٌ الفتاة وخاطب قلبها. 

وكلّم شكيم حكور أباه قائلاً: وذْ لي هذه الفتاة 

زوجة» وسمع يعقرب أن شكيم قد دنس دينة أبنته). 
إثرَ ذلك جرت مفاوضات صعبة لإتمام الزواج» لكنها 
أخفقت بسرعة غير متوقعة» فعاد حئور مرة أخرى ليقول: 

َإنّ شكيم قد تعلقت نفسه بابنتكمء فاعطوه إياها 

زوجةٌ وصاهرونا؛ [تطونا بناتكم واتخذوا بناتناء 

وأقيموا معناء وهذه الأرض أمامكم أقيموا فيها 

وجولوا وتملكواه. 
بل إِنّ «شكيم؛؛ ابنه. زاد في القول ليعقوب وأولادهء إِنّهء 
في سبيل إتمام هذا الزواج» على استعداد لدفع أي مهر 
يُطلب منه: «إكثروا علىٌ المهر والعطية جدأء فأعطيكم ما 
تطلبون مني»» ولكن هؤلاء ظلوا متشبثين بموقفهم الرافض. 
وبعد مفاوضات شاقة أفصعحٌ يعقوب وأولاده عن مطلبهم 
المحدّد لإتمام الزواج وكان شرطاً قاسياً: 

ولا تشتطيع أن نَصِنّع هذا: أن تُعطي أختنا لرجل 

أقلفء لأنه عار عندنا ولا نوافقكم على ذلك إلا إذا 

صرتم مثلنا بأن يُحْنَ كل ذكر منكم قنعطيكم بناتنا 

ونتحذ بناتكم ونقيم عندكم ونصيدُ شعباً واحدأ». 
وهكذا ذهبٌ حمُور وكان هو (أوجه أهل بيت أبيه كلهم 
تك - 1١١/84‏ 850/؟) وطلبَ من سكان مدينته 
وقبيلته أن يَحْتتنوا: «فسمع لحمور وشكيم كل مَنْ خرج من 
باب مدينته واخْتّتن كل ذكر منهم:). 
قد لا يتجاوز ما تقوله مَوية «اغتصاب دينة» في النهاية» في 


حمير 

ورّد اسم حمير عثد 
بطليموس (١؟5١1-١6١1م)‏ 
ف مواضع عدّة» متها أحاديثه 
عن معد (معدو) التي كان 
يحكمها مكرب دعاه يب 
(شيخ) قتاطةءمط ناة (أيو 
كرب) كما ذكرها المؤرخ 
الروماني بروكوييوس 
وسماها عمانع ه11 (حمير). 


القُلّقة 
«ورأى أحيرر كل ما قاله إله 
إسرا اكيل فآمنٍ بالل إيماتاً 
راسخاً وختن عُلْفَتَهُ قَضْمٌّ إلى 
بيت إسرائيل إلى اليوم». 
(سفر يهوديت: 
1 0-م) 


شقيقات فريش 


3 


حدود كونها تروي شكلاً نقليدياً من الزواج» ما تقوله 
مَؤويات أخرى ممائلة. ولأنها تُطِرَحُ كمزوية عن تصوّر 
الإسرائيليين لجزء من التاريخ المنسيّ لشجرات العنانت 
الجماعات الداخلة في عدادهم, فإن اعتبارها مَؤوية خاصة 
بهؤلاء أمر قد يبدو ثانوياً. ولذلك فإنها تتمحور ‏ في رأينا - 
في محورين: 


أولاً: تبرير انتساب «حمّوره القبيلة» ب «يعقوب» ودخولها 
في حر ة الأتنتاب الإسرائيلية 3 لأنهما حمّور ويعقوب - 
صارا شعباً واحداً بفضل الزواج والمصاهرات التالية. 


ثانياً: إبراز مسألة «الختان» والدور الذي لعبه في صهر 
الجماعات المختلفة الشقافات» في إنشاء قرابات جديدة في 
نطاق الزواج النظاميء إِنَّ شرط إتمام الزواج هو شرط إنجاز 
المرحلة الأهم السابقة على ترتيباته: الختان» وهما ‏ الزواج 
والختان في هذه الحالة» كانا الشرط التاريخي الذي عججل 
في صهر جماعات مختلفة داخل جماعة واحدة» تمايزت 
عن جماعة أخرى» كما سرّع من عملية دخولها في «قائمة 
أنساب» جديدة وخاصة. بهذا المعنى لعب الختانٌ دوراً ثورياً 
في حياة الجماعات الرعوية الميعثرة والمتناحرة» مكنها من 
حسم الانتقال والتمايز الثقافي» بل وأخرجها من طور القبائل 
المرتحلة والمهاجرة» ب «طور القبائل المستقرّة»» وهذا مغزى 
قول.حئور: إِنَّ بوسع يعقوب أن يُتمُوا الزواج» وأن يمكثوا 
في الأرض وحتى أن يتملكوا فيها. بل إن التص» يقول في 
مكان آخر أن عظام يوسف دفنت في شكيم ا 
(يشوع: 78/714 - 71) وهو نصوُرٌ أخر للاسم التوراني» 
يُحدّدُ زمناً ميئولوجياً انقلب فيه إلى اسم مديئة بعدما كان 
اسماً للرجل. 


القسم الثاني: الأنساب 


لكن الوووية العوراتية لا تسيئ على هذا الطريق» تماما إِذْ 
سوف نصادف استطراداً مفاجعاً ومباغتأء يدفعنا إلى الاشتباه 
بدوافع تدخلات السارد في مجرى الأحداث. لقد وقع 
فجأة ‏ حدث مباغت وصاعق: مصرع حكور وابنه 
وعدد من رجال «مدينة شكيم» على يد اثنين ققط من أبناء 
يعقوب هما «شمعون» و(لاوي»» وسط إيحاءٍ قويّ بأن 
وحمُور» هو وجماعة غريية» ليست مُنصهرة ضمن النسب 
الإسرائيلي. وفي هذه الحدود غير المبوّرة من الحدث؛ جاء 
كل من (شمعون» وولاوي»: 
١وأخذا‏ دينة من بيت شكيم وخرجا». 

هذه الإضافة المتأخرة» التي جا إليها محرر النّص» تولّدٌ 
شكوكاً حقيقية وقوية» بأنها من حدث تالٍ لا علاقة له 
بالسياق الخاص بالزواج والختان وانصهار الأسرتين في شعب 
واحد. 


أهل المَدّر وأهل الوبر: الصراع ضد القُلف 


كانت قبيلة «حكور) بحسب نص مَزوية «اغتصاب دينة» 
شعباً من القُلف» لكنها دخلت بعد المصاهرة فالختان» في 
شجرة النسب الإسرائيلي» وبعد ذلك ظهرت ك «جماعة 
غريبة) غير مُنْصَهرَة ثم عادت إلى الظهورء بأشكال أخرى» 
كجزءٍ من شعب بني إسرائيل. كل هذا يعني أن واقعة 
«اغتصاب دينة) ثم انتزاعها من بيت زوجها وقتل «حمُورة 
وابنه, هي إضافات متأخرة» وأنّ الأساسٌ فيهاء هو سرد 
تاريخ منسيئ لعب فيه الختان والزواج دوراً في صهر جماعة 
في جماعة أخرى» ومن ثم تبرير وجودها ضمن شجرة 
الأنساب المشتركة. 

إنَّ صيغة الاسم وحور تثير الاهتمام» حقأء فهي يمكن أن 


ينض 


يوسف 
د وكاتت مصر أريعين 
فُرسخاً في مثلها. وما أطامٌ 
يوسفٌء فرعونّ وهو الرّيان 
أبن مصعب ونابٌ عنه إلا بعد 
أن دعاه إلى الإسلام فاسلم. 
وكانت السنون التي حصل 
فيها القلاء والجوع ومات 
العزيز وتملك يوسف 
وافتقرت زُليخاس». 
تعليق: على غرار السرد 
التوراتي: فإن سارد النّص 
الإخباري العربي يبرّر لللقاء 
بين يوسق والفرعونء على 
يوسف, تماماً كما هو مؤدى 
مَرُوية اندماج حمُور ببني 
إسرائيل على اساس قبوله 
بان يصبح مختونا. 

(نتص الأبشيهي: :١‏ 118؟) 


شقبقات قريش 


حمير وسبا 
5 قال وشب: وإن حمير رأى 
حلماً في منامه. فقال له: اقرأ 
يا حمير؟ قال له: وما اقرا؟ 
فتظر إلى جبينه فإذا عليه خط 
مكتوب. قال: اقرأ هذا بخط 

أبيك: المُسنده. 
(التيجان: وهب بن منيه) 
(وحمير هو ابن سيا) 


(سبا) 
إن كلمة 8-4-4 -خ5 نمطد5 
الواردة في نص سومري 
تعني أرض سبا ويرى هومل 
أن كلمة تمه-ه53-5 تتصناطة5 
الواردة عند ملوك أور زهاء 
قيم. إنما تعني هلاه5 
(شبا) الواردة في التوراة». 
(جواد علي: ! لمقصًا آم د( 


لضن 


تحيلنا إلى اسم «حميرة القبيلة اليمنية القديمة» التي بحد في 
أنسابها أسماء مثل كهلان؛ وكالح؟ وهي أسماء نَرِدُ في 
التوراة كأسماء تخصٌ شعب بني إسرائيل؟ وإذا وضع اسم 
وحور هذاء وهو زعيم مدينة ستُّدعى فيما بعد ب «شكيم) 
في إطار البيئة الحقيقية جنوب غربي الجزيرة العربية» فإن 
الاسم؛ آنئلِء سوف يكون قابلاً للمقاربة مع «حميرغ؟ هذا 
الاسم مثله مثل اسم «أحمور)» «حمّور) يتضمن معنى 
واحداً: سكان المدن. وبالفعل فإن ثئمة صلة بين كون 
«حمور» هذا زعيماً قبلياً لجماعة تقطن مدينة» وبين كون 
الاسم يعني «أهل المدن». وهذا ما يبرهنٌ عليه العهدٌ الذي 
كتبه النبي وَكعِ لقيس بن مالك بن سعد: 
ووثيتةُ فيه على همدان إحمورها وعَرَبها». 

ومعنى «أحمور» التي قصدها عهد النبي يِه الذين 
يقطنون المدن تمييزاً لهم عن «الأعراب) سكان البادية. 
ولنلاحظ أن العرب ثم المسلمين» استخدموا كلمة وعهد» 
بالمعنى نفسه لكلمة «ميثاق» التي ترد في التوراة (كتبَ لهم 
عهدّ أمان. أعطاهم عَهِدَ أمان, وهو ما يمائل: العهد مع 
الّب؛ علامة العهد في التوراة أيضاً بما يُدنْل على أن التوراة 
والإخباريات 0 تستخدمان صياغات متمائلة في 
الأصلء وأنَّ المسألة لا تكمن؛ كما قد يتوهم أحد؛ في 
وجود محاكاة أو تأثرء بل في وجود بيئة قديمة صدرت عنها 
ثقافة واحدة. ولأن «إحمور؛ (حكور) تعنى «سكان المدن» 
أهل المان» وهم كما رأينا من القُّلْفء أيّ تماماً كما هو 
مؤدى العبارة القائلة: أهل المدّر وأهل الوَبرء أيٍّ المُلّف 
والغختونين» فإن من الضروري الالعفات إلى تطوّر دلالة 
ادر ودإحمورة. وهناك طَرفَةٌ روتها كتب اللغة والتاريخ 
مراراً ونقلها الأصمعيء الذي استند إليه كثيرون في نقلها 


القسم الثاني: الأنساب 


أيضاًء كما فعل ياقوت (4: 117) تعطي فكرة عن تطوّر 


دلالة «حمّر لإحمور» ول(حمير». قال الأصمعي : 


«دخل رجلٌ من العرب على ملكُ من ملوك اليمن 
وهو على سطح له مشرف. فقال الملك: نث! فوئب 
الرجل فتكشر. فقال الملك: ليس عندنا عرئّيت. من 
دخَل ظفار حكّر...4. 


ومعنى قوله: (ليس بيننا عربّيت) قُصِدَ بها البدو (الأعراب) 
فيما عنى ب «حكرء لا أن يتكلم الحميرية كما توهم 
الاصمعي وسارّ على خطاه كثيرون» بل إن من يدخل ظفار 
«المدينة» (الإحمور) يجب أنَّ يتكلم أو يعرف لسان 
سكانهاء لا أن يتكلم بلساته البدوي (عربّيت). وهو عنى 


ب ونْت»: اجلس بلغة حمير. هذه الطرفة اللغوية المحبوكة. 


أدبياً لأغراض التعلّم اللغويٌ» تضع الكلمة في سياقها 
الصحيح وبيئتها الفعلية» لكن اللغويّين العرب ردُوا أصلها 
إلى مادة «ححمر» التي عَنت»؛ في الأصلء الشّدة والقحط. 
ويبدو أن لاسم «حمير» صلة وثيقة بذكريات المجاعة. وتمام» 
كما تست القبائل بأسماء (ألقاب) تُدلّل على نمط معاشهاء 
فقد تسككت (حمير) و(شمر» بأسماء دالّة على وجودهما في 
مواضع مجدبة» شديدة القحطء إذ تعني «شمّر» الحميرية: 
كل أرض بوار» كما عنت «حمير نفسهاء الأرض الشديدة 
القحط. وحتى اليوم نقول في عامّيتنا: (رأينا الموت الأحمر) 
أيّ: الشديد. وفي وقتِ ماء تطورت دلالة الشّدة (كما 
تطورت دلالة مماثلة في العيص فصارت تعني: علو المكانة 
والشرف) حيث صارت:؛ هي الأخرى» تنصرف لا إلى 
الصّدة بل إلى الزينة والجمال واليضب إِذْ يُقال» كما ارتأى 
ابن منظور (لسان: مادة حمر): حمر الغيث؛ أيٍّ جاء 
معظمه شديداً ودأتاهم الله بغيثِ أحمره: بمطر شديد حيث 


مض 


شقيقات قريش 


حمور (حمران) 
نص سرجون الثاني 
«الحقثٌ هزيمة شتعاء 
بالكلديين والإرميين وهم من 
بلاد مشرق الشمس وجعلت 
سلاحي مُرًّا على العيلاميين. 
حاربت أتوع وربوع وليدود 
وخمران وأبل ورّعاء. 
7١6 -770(‏ قمم) 


ام 


«تحكر) الأرض وتتقشّر سطوحها امْجَدِبَة فتغدو عِصْبَة 
مزدهرة. ومن هذه الدلالة المنطوّرة جرى اشتقاق مواز 
لتسميةٍ تُطلق على سروج الخيل المصنوعة من الجلد المْقَشّْر 
فتدعى (الحميرة»» كما يقال للرجل يحلق شعر رأسه: حئر 
الرجلء ومنهاء كما يبدو, جاء استخدام ممائل في العامية 
العراقية» يُطْلَّقُ على المرأة المتزيّتة: امرأة مُحكرة. وفي وقت 
ماء أطلق الكيشيون الذين كانوا يهاجمون حدود 
الامبراطورية الآشورية من جهة عيلام» على الموضع الذي 
كانوا ينطلقون منه اسم «الحمرة» وهذه كانت إِبّانَ حكم 
اسرحدون  148٠(‏ 159 ق.م.) موطناً لقبائل بدوية» 
ستاه الفرس تالياً ب (حُوُم شهر). 

إن مقاصدّ النّص التوراتي من إقحام اسم (حكور) في :مَرُوية 
عن «اغتصاب ديئة» تندرج في النسيج العام للتقاليد 
السرديّة فعلى غرار إقحام اسم لوط) في مَرْوية عن 
اللّواط المحوّم» جرى إقحام اسم «حئور» في مَزوية عن 
دخول شعب (حمور في نظام الختان وانتقاله من طور 
القُلْف نهائياً. ومن المحتمل أنَّ اسم «حمور» ودحمران» أو 
«حمران) الذي يرد في السجلات البابلية والاشورية» له صلة 
بقبيلة (حميرة. وبحسب (معجم قبائل العرب) فإن 
(حمران) هي بطن من المعافر اليمنية» أيٍّ بطن من «حميرة. 
لقد تقصّد سارد النّص الربط بين كون (حمّور) اسما 
لشخص وبين معناه: كساكن في المدينة» ولذا جعله (رئيساً 
للمديئة). ولذلك فإن مغزى «اغتصاب دينة» يقع هنا 
بالضبط. 

لقد اعتدى القُلْفء جنسياء على ابنة (يعقوب) المختون» وأن 
الخروج من المأزق يتطلّب انخراط المعتدين في الممارسة 
الطقوسية الخاصة بامختونين. بهذا المعنى فإن الرواية الأصلية 


القسم الثاني: الأنساب 


التي استندٌ إليها ساردٌ التتص» تضكنت فكرة عن تحوّل 
شعب قديم من القُلْف إلى «الختان» بعد ممائعة غير محدودة» 
وفي سياق تطوّرٍ ديني. ولكن؛ ولأجل تبرير هذا التحوّل 
ودعمه وتأويله وتشجيع الآخخرين على قبوله» قام سارد النّص 
بوضع الفكرة ذاتها في سياق م مَوية ة أسطورية عن (اغتصاب 
دينة4» بصفته حدثاً استثنائياً ومثيرأ» وهو وإنّ انتهى بتسوية 
على أساس الزواج» فإنه في المقابل؛ أعاد ترتيب الشروط 
المطلوبة حيث يكون هذا الزواج نتاج قبول الطرف الآخر 
«الأقلف» بشروط الفحول نهائياً إلى (الختان». من الناحية 
التِمُنئة عالج سارد النّص حادث العدوان الجنسي (وهو 
عدوان على الأسرة أيضاًء ممائل في رمزيته للعدوان على 
ملاكي الرب: القُلف المدنُسون, اللّواطيون» يهاجمون رجلين 
مُقدُسين» طاهرين» مختونين) على أساس: وجود سطحين» أو 
مستويين سرديين: 


أ- وجود وسكان مدن من القُلْف الممْتَنعِين عن قبول الختان 
والتحوّل نحوه. وهؤلاء هم مصدر العدوان والشرٌ 
والاغتصاب والدّنّس» لأنهم وأهل مدر الذين يضمرون 
كراهية ومُنفاً ل وأهل الوَبّره الرعاة» فيطردونهم من الأرض 
أو حتى يغتصبون بئاتهم. هذه الفكرة النمطية في الخيال 
الرعوي عن (سكان المدن) هي الدافع الخفي القابع وراء فكرة 
إرغامهمء بالقوة أو بالحيلة» أو استغلال الظروف» على التخلي 
عن «ثقافتهم» المناوثة وقبول «النتان». وفي هذا الإطار يأتي 
حادث الاغتصاب ليكون بمثابة ذريعة يَقُنية ملائمة تدر ما 
سوف يقع من تموّل وأحداث. وبذلك يعالج سارد النّص» 

وهو نفسه المشوّع الديني» مسألة الزواج وشروطه ومستلزماتة 
من الناحية الفقهية» فيعطي شرطاً أساسياً وحاسماً: لا زواج 
مع القُلف إلا على أساس تمحوّلهم نحو (الختان». 


أحضن 


الراعي والفلاح في الاناشيد 
السومرية 
(إقترني بالراعيء يا أختاه 
إنانا أيتهاالفتاةلِمَ 
ترفضينه؟ 
لذيذة قِشُدته ومنعش لبنه 
كل ما يمسّه الراعي يتائق 
اقترني إذن بالراعي يا إنانا ‏ 
.)١ ٠‏ 
(كلا لن اتزوج الراعي أنا لا 
أريدٌ البسته الخشنة. 
أنا الفتاة الصبية أريدٌُ 
الاقتران بالفلاح الفلاح الذي 
يندج م هكذا زر وعاً خيففو ا 
(سوف أحمل لك الطحين 
وأجلبٌ لك البَيّقَّة سوف أجلبٌ 
لك العدس المجموعة: 
أيها الاخ أنت لنا صهرٌ لأبينا. 
أنت الصهرٌ الاكثر امتيازاً. 
هي: أتا الملكة من الذي 
سيضعٌ في ثيرانه للحراثة؟ 
لشف كيفيقة 
- ديوان الأساطير 
:.١‏ قاسم الشوّاقف . 


شفيقات قريش 


نص الإمام مالك 
حول النسب الممتد إلى 
إبراهيم وآدم 
«اختتق العلماء في كراهة 
النسب إلى آدم ‏ ص فذهب 
اين إسحق واين جرير ‏ 
الطبري إلى جوازه واما 
الإمام مالك فسثل عن الرجل 
يرفع نسبه إلى آدم فكره ذلك 
فقيل: فإى إسماعيل؟ فأئكر 
ذلك أيضاً. وقال: : مَنّْ يخبرٌ 
به! وكره أيضاً أن يرفع في 
نسب الانبياء: مثل أن يقول 
إبراهيم ابن فلان بن فلان. 
قال: عَنّْ يخبره به؟3..». 
(الشامي: : بيرة 


اس 


ب حدوث معارك طاحنة بين جماعة من «القُلّف») سكان 
المدن والأمصارء وبين «الخعونين؛» أيّ: بين وأمل المدّره 
ودأهل الوّبّرهء الفلاحين والرعاة؛ القاطنين في الأرض 
والمرتحلين. هذه المعارك الراسبة في وعي و«تاريخ؛ الجماعة 
الراوية للأسطورة» وجد سارد النّص تعبيرها الرمزي في 
الهجوم الذي نظمه (لاوي) و(شمعون)؛ وهما يظهران 
كشاتين من أسرة يعقوب ثأراً لشرف أختهما. لكننا نعلم أن 
(لاوي) و(شمعون) هما سِبْطان من أسباط بني إسرائيل 
وليسا شخصين؟ 


لقد حول ساردٌ الئْص سِبٍطي (لاوي) و(شمعون)؛ وهما 
قبيلتان (جماعتان) من القبائل التي يتألف منها شعب «بني 
إسرائيل)» إلى رجلين من أسرة يعقوب؛ وهذا تحويل رمزي 
مألوف في الإخباريات العربية التي تضاهي القبيلة» لغويا 
إلى رجل» وكذلك في مزويات التوراة» بهدف الإشارة إلى 
نمطٍ من الاحتكاكات المستمرة بين «القُلف» و«الختونين»» 
والتي غالباً ما تنتهي بصدامات ومعارك دامية. 


الاستنتاج الجدير بأن يُستخلص من مَوّوية «اغتصاب دينة» 
ومئيلاتها هو التالي: 


ارتبطً ظهور قوائم الأنساب العبرية والعربية ونشوؤها (عند 
بني إسرائيل والعرب القدماء وسائر الجماعات الأخرى 
الممائلة) بظهور عوامل دمج وصهر ثقافية» لعبت دوراً 
وظيفياً حاسماً في التعجيل بتصوّرها كقوائم مشتركة: 
صاعدة» حتى الأب الأعلى المشترك» وكذلك في بَلورة 
أشكال من الصلات الدموية والعلاقات الأسرية والقرابات 
المباشرة والموازية. ومن بين هذه العواملء كان «الختان» 
أكثرها فاعلية وتأثيراً بصفته عامل الدمج الرئيس الذي ساعد 


القسم الثاني: الأنساب 

في .تكوين «تحالفات» وتجمعات أسربة وقَبلئُة» وبالتالي» في 
ظهور قوائم الأنساب على النحو الذي وصلناء سواء عبر 
«سجلات الزبر؛ العربية القديمة أم عبر التوراة والإخباريات 
العربية. إن انصهار وبني حمّور: الرمزيّ في «بني إسرائيل» 
وتحرّلهما شعباً واحدأء كما تقول الَْوُوية» ارتبط بقبولهم 
الختان كشرط للمصاهرة والزواج» وهو يوضّح إلى أي حدّ 
تلازم ظهور قوائم الانساب المشتركة بالتحوّل نحو الختان. 
يتطبق هذا التحوّل الرمزي على القبائل الأخرى؛ التي 
اعتقدت» هي أيضاًء أن لها صلات نسب مع جماعات 
مجاورة. وفي هذا الإطار فإن القائمة المشتركة التي جمعت 
العرب ببني إسرائيل حيث صار (عابر) جدًًا مشتركاء 
وإبراهيم أباً أعلى» قد لا تكون أكثر من تعبير عن مقاربة 
ثقافية حدثت بين الجماعتين في طفولتهما البعيدة» على 
أساس التحول إلى الختان» وهو ما يساعد على اعتبارهما من 
رحم واحد. وهذا ما يثيرةُ بكل جلاءء الطابع الأسطوري 
الشامل للأنساب المشتركة: والتي لشدّ ما تبدو وكأنها 
تتضمن نوعاً من (المحاكاة): ولكن حتى هذه المحاكاة, لا 
تبدو مُبورة ما لم تكن متضكُنة للفكرة ذاتهاء عن وجود أب 
أعلى للجماعتين وكان هو نفسه؛ أول من سن شَؤْعة الختان 
بحسب المعتقد التوراتي والعربي. وهذا (الأب الأعلى) 
الْخُحْيِل الذي جمع العرب ببني إسرائيل في قائمة أنساب 
واحدة» قد لا يكون سوى هذا التعبير الرمزي نفسه عن 
الانصهار والدمج بفضل التحوّل إلى الختان لا أكثر. قد 
يفسر لنا ذلكء المغزى الحقيقي لرفض النبي 6 للنسب 
الذي وضعه له النسّابون المسلمون» وتوقفه عند ومعد)» حين 
يتحدث عن أحسابه وأنسابه بل وتأكيده المستمر على أنّه 
من «مكة إبراهيم» لا من سُلالته المباشرة أي: انتسابه إلى 


يفف 


شقيقات قربش 


زواج عمرو بن معد يكرب 
من امرأة أبيه 
(بلوخ الإرب: :١‏ 5ه 4ه, 
00 
. وتزوج عمرو بن معد 
0 الشاعر زوجة أبيه 
وهي التي قال فيها قصيدته : 
شرائج بين كدري وجونٍ 
تراهُ كالقُفام يَعلّمسكاً 
يسوء الفاليات إذا فليني 
فزينك في شريطك أمْ عمرو 
وسابغة وذو التُونيّن زيني 
5 
بكل مذحمٍ لعرفت لوي 
إذا ماقلثٌإنٌ عل تين 
بطعنةٍ فارس قضيتٌ ديني 
لقَعقعة اللجام برأس طرف 
أحبٌ إل ين ان تنكحميني 
أخافٌ إذا مبطن بنا خباراً 
وجدٌ الركض أن لا تحمليني 
فلولا إخوتي وبنيّ منها 
ملأت لها بذي شطب يميني». 


نمض 


الحنيفية الأولى بما هي حنيفيّة التوحيد والختان. فهل يُحيلنا 


اسم أرام (إبراهيم) إلى معنى منسيء قديم) من معاني 
الختان؟ 


ج ‏ اغتصاب زوجة الأب: الضّيزن اليهودي 
إن الفكرة الموازية عن «زواج الابن) من امرأة أبيه المتوفى» 
عند بني إسرائيل» وحقَّهٍ في الحصول على إرث الأب 
والمعروفة عند العرب ب «زواج الضّيزَن» أو «المقت: مع 
الإسلام» تكاد تكون هي ذاتها فكرة: حدوث عدوان 
جنسئ على الأسرة. وهذا ما تقوله مَوية مقتضبة؛ لعلها من 
«بقايا» مَؤوية لم تصلناء وا سفر التكوين تضكّنها كخبر 
عَرَضي: : إن (إسرائيل) كان عرضة لاعتداء مفاجىم على 
«ممتلكاته» عندما رحل عن أرضه وحيداً تك: هع/  ”‏ 
0001 

«ونصبٌ خخيمته وراء مججدل عيدر وحدث إِذّْ كان 

إسرائيل في تلك الأرضء أن راؤبين ذهبت فضاجع 

سُوية أبيه فسمع بذلك إسرائيل». 


من المهم أن نلاحظ؛ في هذا (الخبر) الهامشي, الطريقة التي 
يَرِدُ فيها ضمن «سفر التكوين»؛ فهو يتضمن تصرّراً عن 
حدوث العدوان الجنسي أثناء رحيل الأب ووجوده تاليا في 
خيمة وراء مجدل عَيِدر (نعني مَجدل في العبرية: الصخرة» 
الصخور). إِنَّ المقاصِدٌ الرمزية في هذا الخبر تكاد تذهب في 
الاتجاه نفسه: الزواج من امرأة الأب بعد رحيله. لقد رحل 
إسرائيل (يعقوب) وحيداً ونصب خيمته في مججدل عيدرء 
ولذا جاء ابنه واستولى على (ميرائه الجنسي» وممتلكاته» وقام 
ب (الزواج) من إحدى نسائه: ومن غير شك» فإن هذا 
النوع من المؤويات الضائعة الأصلء؛ والتي لم تصلنا سوى 


القسم الثاني: الأنساب 


في صورة خبر تُفْتَضبء يَنتَسبٌ بقوة» إلى نسيج من 
الشرديات عن نمطٍ زائل ومتلاش ولكنه كان شائعاء يوماً ما 
من أنماط الزواج القديمة قوامه: الزواج بامرأة الأب. ومن 
امحتمل جداء أن الأصل البعيد لهذا الزواج ابتدأ بورائة 
ممتلكات الأب من النساء أي الزواج بالسراري» ثم 2 
شيوعه وانتشاره صار يشمل امرأة الأب المباشرة. تعني كلمة 
وسْرَيّة: المرأة التي يمتلكها الرجل ويجامعهاء وبيدو أن لها 
صلة بمادة والسرّ وهو اسم «الزنا» القديم» كما ارتأى أبو 
الهيئم (ابن منظور: مادة سرر) وكذلك الحسن: السرٌ: الزناء 
والسْرٌ: الجماع. 


بهذا المعنى؛ فإن الاعتداء الجنسي الذي دبّره راؤبين ضد 
أسرة والده؛ واستيلاءه على سُريته يندرج في الإطار الرمزي 
لفكرة الزواج من امرأة الأب» الذي حرّمته اليهودية ثم 
الإسلام بصفته عامل تخريب لشبكات القرابة» والاتصال 
الداخلية» حيث يصبح الأخ الأكبر أباً لإخوته. والأمر 
المؤكد: أن هذا النمط من الزواج عرف عند سائر الجماعات 
البدائية» وهو يفشر لناء من منظور علم النفسء» لاذا يُعتّبر 
الأخ الأكبر في الأسرة» حتى اليوم» في منزلة الأب بعد 
وفاته؟ لقد ورث هذا الأخى ذات يوم» امرأة أنينه غير 
المباشرة» سُريته» ثم امتلك امرأنه المباشرة (اللدوة لا الْأَمَة أو 
الجارية)» 0 - رمزياً مل أبيه المدوفى وانعزعٌ منه 
موقعه في الأسرة» فصار أباً وأخاً في الآن ذاته. 


الجمع بين الأختين 


يمثّلُ هذا الشكل من الزواج» شكلاً شائعاً ومباحاً في 
مجتمع أنّسمٌ على الدوام يكونه يفتقر إلى التفييدات الناظمة 
لعلاقاته وصلاته الجنسئة قبل ظهور التشريع الديني. ففي 


نمضا 


شقيفات قريش 


عثمان والزواج من الاختين 
نص السيوططليّ 

(تاريخ الخلفاء: )١54‏ 
«عئثمان: ولا يعرف أحد 
تزوج بلي نبي غيره ولذلك 
سمي ذا النورين. 

تزوج رّقية ابنة رسول الله 
يبد قبل النبوّة وماتت عنده 
وجاء البشيرٌ ينصر 
المسلمين بيدر يوم دفنوها 
بالمدينة. 

فزوجه رسول الل 5 بعدها 
آختها أم كلتثوم وتوفيت عنده 
سنة تسع من الهجرة». 


زواج (العيص) عيصو من 
بَسُمة ومَكلة 
نص التوراة 
«وراى عيسو أنَّ بنات كنعان 
شريرات في عيني إسمق أبيه 
قمضى عيسو إلى إسماعيل 
فتزوج مَخْلَّةَ ينت إسماعيل 
بن إبراهيم. 57/96 91/ 
١‏ وبسمة ينت إسماعيل 
أخت إسماعيل فولدت لعيسو 
أليفان». 

)1١ ١/18 (تك:‎ 


هف 


تك: 17/16 )1١/59-‏ ورتك: )١16 - 1١/78‏ يتزوج 
عيصو (العيص) (عيسو) من (بُشمة) ابئنة عمه إسماعيل. 
لكنه عادء بعد ذلك» وتزوج أختها مَحْلّة) ثم يجمعهما في 
بيت واحدء على غرار ما فعل شقيقه ويعقوب» حين تزوج 
من الشقيقتين «ليئة وراحيل) ابنتي خاله «لابان». لكن النصّ 
التوراتي يستدرك في مكان أخر على هذا الزواج» ويعطي 
تعديلاً للأسماء يتوافق مع تطور امجتمع الديني الذي امتلك 
المؤوية» وينسجم مع ظهور التشريع» بكلام آخر: إن التعديل 
على اسمي الزوجتين الشقيقتين ابنتي إسماعيل»: هو إضافة 
متأخرة قام بها محرر آخر للنّص في حقبة ظهور الشريعة 
الخاصة بتحريم «الجمع بين الأختين» ففي (تك: 11/175 - 
يعود سارد النص ويسجل مّزوية خبرية جديدة عن 

هذا الزواج: 


دولا صار عيصو أبن أربعين سنة انْخَذْ يهوديت بنت 

بكيري الحشي» وبَسمَة بنت إيلون الحقّي امرأتين له». 
في هذه الحالة» يكون سارد النّص قد تَدَخل لفلكٌ الارتباط 
بين الأختين بأن جعلهما ابتتئ رجلين: واحدة ابنة إيلون 
وأخرى ابنة بثيري» وكلاهما (حثيّ). يدَللُ هذا التدخل, لا 
على وجود تحرير متأخر للنّص القديم وبحسبء بل بدرجة 
أكبرء على إدراك الجماعة نفسهاء الراوية لحججر الزواج 
الأسطوريٌ» تمط الإشكالية الدينئة الناجمة عن الاستمرار في 
تداول مَوية سابقة على عصر التشريع اليهودي؛ وما تجلبة 
من تحجات وأسكلة. ومع ذلك فإن التعديل الطفيفء ولكن 
الجوهري من حيث درجة تأثيره وقوّتهء الذي قام به احور 
كان ضرورياً من هذه الزاوية» وإِنْ أبقى بعضاً من الرموز 
الدّالة على ذكريات هذا النمط من الزواج القديم. هذا 
النمط الذي يُتيح للمتزرّج أن يقتعرنء في الآن ذاتف 


القسم الثاني: الأتساب 


بشقيقتين ويجمع بينهما؛ يدل عليه وجود أسم (بَسَمّة؛ .ابنة 
إسماعيل في التّص العَدّل» ولكن بوصفها ‏ هذه المرة ‏ 
ابنة رجلٍ حنّي) وذلك تفادياً بالطبعء لإظهار هذا الزواج 
وكأنه مستمدٌ في بني إسرائيل» على الرغم من النهي الديني» 
وهو أمرٌ لم يعمكن محرّر النّص من تفادي حدوثه أو 
معالجنه في نص يعقوب» حيث جمع هذا بين الشقيقتين ليعة 
وراحيل» وتركه بوصفه نضا يتمكل حقبة سالفة. بهذا المعنى 
فإن تعديل الأسماء في التتصء والذي جرى بكل يقين» في 
وقتِ ما من ظهور الشْرْعّة الدينية الخاصة بأحكام الزواج» 
قُصد منه في الأساسء تبيان التقاليد الجديدة. 


من جائيه: عاد الإسلام 7 بم هذا النمط الشائع عند 
وت عليكم انكر : نمي قاطع عن الجمع ب بين 
ليب هذا الشكل 0 عند العرب» كا عند 
جماعات أخرى» دوراً في فوضى الأنساب وتداحل 
الصلات والقرابات الدموية» وهو شكل ينتمي بقوة إلى 
حقبة «النظام الأمومي؛ ومن علاماته البارزة. ولذا فإن تعديل 
النّص التوراتي على الأسماءء وفلكُ الترابط الشكلي بين 
الأحتين» يشير إلى هذا التراجع غير المنهجي عن النظام 
الأمومي. . ومع ذلك فإن (الانتساب إلى الأم) عند اليهود 
ظلّ حتى اليوم دالاً على راسب ثقافي هو من بقايا ذلك 
النظام الزائل. 


و 
ه ‏ يهوذا وتامار: البغاءٌ المُتدكر 


تسرد «أسطورة» يهوذا وتامار (تك: 5/907؟ - )١1/9‏ 
سيرة «سط يهوذا) وكيفيّة ظهوره في إطار ما يُعرف ب (بني 


فضا 


شقيفات قريش 


الخِتنْ والختان والصهر 
تعليق: يستعمل العرب كلمة 
(ختن) للدلالة على شخص 
ممائثل في العمر أى يكون من 
أسرة دخلت في مصاهرة مع 
أسرته. وأمل بيت الرجل 
المتزوج: اخُتان. ومن دون 
أدنى شك فإن هذه الكلمة 
دخلت في لفة العرب عبر 
الخِتان الذي كأن يدمج 
جماعات بجماعاتٍ أخرى. 
ولذلك صارت كلمة (صهر) 
وخِدّن بمعنى واحد. كما 
استعمل العرب كلمة جتن 
للإشارة إلى والد المرأة وإلى 
أخيها فهم آختان والصّهرٌ في 
قواميس اللغة العربية: حُرمة 
|1 23 نة 5+ الرجل: 
صهرة. 

بهذا المعثى فإن مَروية 
حمور وشكيم التوراتية حول 
الحُتان كأساس للمصاهرة؛ 
تلمح إلى المعنى ذاته في 


مَرُوية تامار ويهوذا. 


لديضا 


إسرائيل). كان يهوذا مُقيماً بالقرب من منازل إخوته ثم 
حدث أن ذهب إلى رجل «عُدَّلامي» يُقال له: وخيرة»» 
وهناك رأى (يهوذا» ابنة رجل كنعاني اسمه وشُّوع» فتزوجها 
ودخل عليها فحملت وولدت له ابناً سماه «عير) ثم: 
«وحملت أيضاً وولدت له ابناً فسكتةٌ أونان» وعادت فولدت 
ابناً فسئّتة سَهلّة». وانّخذْ بعد ذلك يهوذا ‏ زوجةً لابنه 
البكر (عير) اسمها «تامار». بيد أن هذا سرعان ما توفي. 
فقال يهوذا لابنه الآخحر أونان: 

«ادخل على امرأة أخيك. وقُمْ بواجب الصهرء وأقم 

نسلاً لأخيك». 
لم يوافق أونان على طلب والده (يهوذا) فكان إذا: 

ودخلٌ على امرأة أخيةٌ اشتمنى على الأرض لعلاً 

يجعل نسلاً لأخيه. فَمَبْحَ ما فعله في عين الب فأماته 

أيضا». 
وفقاً لشريعة يهودية قديمة» فالصَّهِدٌ هر الأخ الذي يخلفٌ 
أخاه على زوجته كأنه يقوم وبمصاهرته) بعد موته,» وحيث 
إن الولد الأول فقط» من بين الأولاد الذين ستلدهم المرأة 
هو الذي يحمل اسم الأب المنوفى؛ ويبدو أن هذا هو 
الأساس الأو ل والقدي؛ المنسيّ للفارة ق بين يي 
العا بل إن كلمة (الصهرهة المسكخدمة بالمعنى الأول» 

تشير إلى أن الزواج النظامي يهذف بطبيعته إلى نوع من 

الدمج» يصبح فيه (الزوج4؛ داخل الاسرة» عضوا جديدا هو 
في منزلة الأخ» ويدخل في قائمة الأنساب. تقول مزوية 
«يهوذا وتامار» أن «يهوذا» وإزاء هذا الوضعء طلب من 
وكنّته» تامارء أن تذهب و تقيم في منزل أهلها كأرملة حتى 
يكير الولد الاخين ا ويتزوجها. كان (شيلة) صغيراء 
حيتئلِء وقد خشي أن يلقى المصير نفسه الذي لقيه شقيقاه 


القسم الثاني: الأنساب 


(عِئِر وأونان)؛ وبعد مضي وقت طويل على هله الأحداث؛ 
وفيما كان ويهوذا» يستعدٌ جر غنمه في موضع يُدعى 
(منّة)) هو واخثر) الغذلامي» علمت «تامار) به إِذْ قيل لها: 
«... هوذا حموك صاعدٌ إلى كم ليجرٌ غنمه. نخلعمت 
ثياب الحداد وتغطت بالخمار واحتجبت عن يهوذا 
وجلست في طريق كنَة). 


كان ردّ (تامار» على رفض «شيلة) الزواج منها حتى بعد أن 
أصبح شابأء أفضل ردٌّ ممكن للتعبير عن احتجاجها. لقد 
لبست ثياب البَغْي وقعدت على الطريق» وعندما شاهدها 
«يهوذا» عسيبها بَعْياَء ولذا: 

«مال إليها إلى الطريق وقال: هَلّمٍ أدخلٌ عليكِ. لأنه 

لم يعلم أنها كشّه». 


لكن هذه بادرته إلى القول: 


«وماذا تعطيني حتى تدخل علي؟ قال: أبعثٌ لكِ 
يِجَذي مغر من الماشية. قالت: إعطني رَهْناً إلى أن 


تبعث؟. 


وعبدما سألها «يهوذا» عن نوع الرهن الذي تريده قالت:: 
(خامّك وعَِانُكَ وعصاك التي بيدك) فأعطاها ودخل عليها 
فحبلت منه. وبعد ذلك» مباشرة؛ عادت «تامار» وارتدت 
الثياب السود ‏ ثياب الحداد . ولكن؛ وحين بعث (يهوذا» 
مع صاحبه العُدّلامي بحذي المْز ليستردٌ الرهن؛ عقاله 
وعصاه وخاتمه» كانت «تامار؛ قد اختفت. وطفق الرجل 
يسأل القاطنين في المكان عن البغي قائلاً: 

«أين الي التي كانت عند العينين على الطريق؟ قالوا: 

ما كانت هاهنا قط بَنْيّه. 


حفن 


تامار (ثمر) 
وردت كلمة (تمر) (تامار) 
بالمدٌ في الإرميّة في صورة 

كثُمر) وأطلقت على تدمر 
بقلب التاء الثانية دالاً وهي في 
النطق الإرمي محذوفة ‏ في 
الأصل ‏ ومتها جاء الاسم 
الذي أطلقه الرومان عليها 
هسل وهي من مسلدر 
(تمر) أو نخيل والمعنى 
الرمزي واضح في اسم 
(تامار): الثمر (تمر). وهذا 
منحى رمزي آخر للزواج في 
إطار عقيدة الخِصب. 


شقيقات قريش 


ملدلا 


بعد ثلائة أشهر وكانت (تامار» قد أصبحت حاملاً قيل 
ليهوذا: 

وها قد بَغت تامار كشك وها هي حامل من اليغاء». 
ولكنء وحين جيء بتامار» وقد قرّر ويهوذا» حرقهاء 
أخرجت هذه. العقال والخاتم والعصاء فما كان من «يهوذا» 
إلا أن قال: «هي أيه مني لأني لم أزوجها لشيلة ابني». ثم 
ولدت «تامار) توأمين أولهما: (فارضٌ) والثاني (زارح). 
يروي هذا التص الشيّق شيئين محدّدين: 
أولا: وجود شكل بذئي» قديم» من أشكال الزواج عند. سائر 
الجماعات الأولى؛ قوامه (زواج الأب من الكنّة) امرأة الابن 
المتوفى» في حال عدم وجود أولاد آخرين (أخوة) يقومون 
بواجب المصاهرة الديني. وبالتالي فهي مّزوية تنتسبٌ بامتيازء 
إلى حقبة ما قبل التشريع الديني وتشّكل (مجتمع الحرام)» 
حيث حظرت اليهودية هذا الشكل من الزواج وأبطلته» ثم 
قَصَرتةُ في وقتٍ تالٍء على إجازة زواج (الأخ من أرملة 
أخيه (كما هو الحال عند العرب). ومن المؤكد أن هذا 
النمط من النكاح البدئي ظلٌّ سائداً في بيكة القبائل العربية 
الوثنية» ولذا أعاد الإسلام من جانبه» إببطال وتحريم كل زواج 
من هذا النوعء في إطار تحريم أعم للأشكال المماثلة. ويّدل 
منطوق آية في [سورة النساء] دلالة قاطعة على أنَّ القبائل 
العربية عاشت تجربة هذا الزواج بعمق» في سياق معرفةٍ 
عمومية الطابع لممارسات مبعثرة» عرضية ومتناثرة» هنا 
وهناك؛ أبرزت دون هوادة؛ أتماطاً مُفزعةً من هذا الزواج. 
وهذا ما يفشر سبب تحريم الإسلام الشامل لكل اقتراب أو 
تماس مع القرابات الدموية المباشرة: #نحوّمت عليكم 
أمهاتكم وبناتكم وعمّاتكم وخالاتكم» إِذْ يبدو أن القبائل 
الوثنية أقدمت» وخلال تطورها وتمايزها البطيء. على 


القسم الثاني: الأنساب 


التغاضي عن وجود واستمرار «بقاياه من هذا الزواج والأنواع 
الأخرى المماثلة» وإلاّ لما لجأ الإسلام» من جديدء إلى إعادة 
تثبيثت حدود را . وفي الميثولوجيا العربية ‏ الإسلامية» ترد 
مَؤوية مثيرة لم يُجرب الفقهاء المسلمون تأويلها على رغم 
كثرة تناد لهاء ومفادها أن موسى النبي تروج من 
عم هذا التحريم الإسلامي» يطايعه الشمولي والحاسم» 
المْفعم بقوة إيحاء متسامية ومتعالية» بعواقب خرق الحظر» 
يشير إلى الأسس التي أعادّ الإسلام على قاعدتها تنظيم 
أشكال.الزواج النظامي» وتغبيت حدود «مجتمع الحرام» 
الجديد, فيما يشير النتص التوراتي» من جائبه, إلى أن (بني 
إسرائيل» مارسوا ونكاح الكنّة» وأجازوه قبل حقبة التشريع 
الديني وظهور اليهودية. وهذا هو منطوق مَرْوية يهوذا وتامار 
الحقيقى. 

وهناك حادثة شهيرة من تاريخ الإسلام المبكرء تشير إلى فزع 
العرب من الالتباس الناجمء فقهياً» عن زواج النبيَ (ص) من 
زيغب بنت جحشء والتي استفاض المؤرخون والفقهاء 
والإخباريون المسلمون في تحليلهاء إِذْ تزوج النبيّ «مطلقة» 
ابنه بالتبئتي زيد بن محمد. كان زيد بن محمد (الطبري: 
قد ابن هشامء :١‏ 770) الذي عرف بهذا الاسمء 
شاباً صغيراً ترئى في منزل النبي وَل وتزوج من زيدب بنت 
جحش ثم طلّقها فتزوجها النبي ككله. ويُعرف زيدٌ هذا 
ب (زيد بن حارثة الكلبي) ) وهواثاتي مسلع بعد غلي بن 
أبي لالت وقد مدل منزل النبي طفلاً صغيراً وترئى عنده؛ 
فتبئاه وأشهد قريشاً على ذلك قائلاً: 


«اشهدوا أَنَّ هذا ابني وارثاً وموروثأً». 
فعٌرف مُنذئذٍ ب «زيد بن محمد». ويبدو أن المسلمين التبسّ 
عليهم «شكل التكاح» واشتبهوا بحدوث خرقي مَحْرَمِيّ) يما 


م" 


نسب زيد بن محمد 
«زيدٌ بن حارثة بن شراحيل 
أبن كعب بن عبد العزّى بن 
امرئ القيس. وكان حكيم بن 
حرام بن خويلد قَهِمَ من 
الشام برقيق فيهم زيدٌ بن 
حارثة. فدخلت عليه خديجة 
بنت خويلد (عمته) وهي 
يومئذٍ عند رسول الك 275 
ققال لها: 
اختاري يا عمٌّة أي هؤلاء؟ 
فاختارت زيداً. فلمًارآه 
رسول اث 8 عتنتدها 
استوهيه منها فاعتقة وتبئاه 
وذلك قبل أن يوحى إليه». 
(ابن هشام: :١‏ ١2؟)‏ 


موسى والزواج من عمته 
.. وانّخذ عَمْرامٌ يوكابه 
عَمّته زوجة له فولدت له 
هارون وموسىي». 
(التوراة: سفر 
الخروج: )١/7 ١7/5‏ 


لقيفات قريش 


تنصوص منا لشر عة 
اليهودية بشان الزواج 
المُحرّم 
«لا يقتربٌ أيّ رجل من لحم 
جسده ‏ ذاتٌ قرابته ليكشف 
عورتها. وعورة زوجة أبيك 
لا تكشف فإنها عورةٌ أبيك. 
وعورة اختك ابئة أبيك كانت 
أو ابنة أمكء مولودة في البيث 
كانت أو خارجه لا تكشف». 
(سقر الاحبار: 4١/؟‏ - 15؟) 


بدنلا 


أنّ (زيدا) كان يُنسب للنبي يكل كابن» فتجادلوا في صححة 
هذا الزواج وآ نزلت آيات عدّة: ما كان محمد أبا أحدٍ 
من رجالكم» [الأحزاب: ]45٠‏ و «إوما جعل أدعياءكم 
أبناء كم» [الأحزاب: ]و (ادعر هم لآبائهم هو أقسط 
عند الله فإن لم تعلموا آباءهم فإخوانكم في الدين ومَواليكم 
وليس عليكم جنا فيما أخطأم بده [الأحزاب: 1 
وطإفلًا قضى زيدٌ منها وطرأ زوجناكها لكي لا يكون على 
المؤمنين حرج في أزواج أدعيائهم إذا قضوا منهن وطراً وكان 
مث الله مفعولاً [الأحزاب: /0"]. 
تشير الآيات» إجمالا إلى درجة الالتباس واللغط الذي 
صاحب هذا الزواج؛ بما هو تذكير بنمطٍ زائل قوامه (الزواج 
من الكنّة) سججلته التوراة في مَزوية أسطورية عن سبط 
يهوذا. 
ثالياً: يهتم نص (يهوذا وتامار؛ بتفسير سبب ظهور جماعة 
بشرية من أبناء (فارصش) و(زابح) وتأويله.بإعادة ربطه بنمط 
من الزواج المحرمي» تمامأء كما جرى الأمر مع (بني عمون 
وموآب). فإذا كان بنو عمون وموآب هما ثمرة مط 
غرائبي» من النكاح داخل مغارة بعد فناء العالم (حيث لوط 


يُسقى خمراً ويُخدع ويضاجع ‏ يتزوج ‏ ابنتيه) فإن «بني 


فارص» وابني زارحة سيكونان» هما أيضاًء ثمرة نكاح 
غرائبي من الطينة ذاتهاء» حيث «يهوذا) يُخدع فيضاجع 
«وكنّته» وينجبٌ منها نسلا. وفي الحالتين» أت فكرة 
«الخديعة) القابعة وراء هذه الزيجات؛ غرَضّها كاملاً في 
تزويد قارئُ النتصوص» بقدرٍ ماء من النشوة في اكتشاف 
السيب: سبب ظهور هذه الشعوب والجماعات» فهي» في 
خاتمة المطاف. ثمرة أتماط من الزواج زالت واندثرت. 


في نص «(لوط؛ تتعمٌّد الفتاتان تقديم الخمرة لوالدهماء وفي 


القسم الثاني: الأنساب 


نص ويهوذا» تتعكد (تامار) ارتداء الحجاب وتتنكر برداء 
البَغْي لتعمكن من خخداع والد زوجها المنوفى. وعلى هذا 
النحو تعشظى الفكرة نفسها وتغدو قابلةٌ لأن تكون ملائمة 
لكل مَؤُوية من هذا النوع. هذا العداف فع الشردي. المنظمء 

والمتدفق بسلاسة, ولكن الممه 00 الدقيقة» ينبني 
داخل النسيج المتشابك نفسه للمقاصد النمطية: أي: مقاصد 
تبرير ظهور هذه الجماعات انطلاقاً من حدوث زواج (شادٌ) 
وغير قابل على السيطرة» ويتّجةُ» مع هذاء صوبٌ مُتطلبات 
النسل والإخصاب وديومة التجمع البشريء وبصورة كلية» 
نحو إعطاء ما يكفي من التبرير. من جانبٍ ماء يروي نصّ 
«يهوذا» الطريقة التي وضع فيها دستور الحرام القديم في إطار 
تحربة بني إسرائيل الدينية» قبل أن تحدث داخلها التمايزات 
الغقافية التي سوف تقودهاء هي أيضاًء إلى الانفراد 
والانفصال عن جماعات ثانية؛ بامتلاك امعياز التشريع 
الديني. بل لعل التوراة وهي سكل هذه المزوية» تستذ كر 
شكلاً من أشكال الزواج والصِلات الجنسية العشوائية» التي 
حوّمت في التشريع اليهوردي. 


إن بعضص رواسب النظام الغقاني» كانت مستمرة حتى 
«عصر داود الأسطوريء بما يؤكد لنا أن مَوية ويهوذا 
وتامار) هي م مَؤوية قديمة استعيدت مرات ومرات» للغرض 
له را مطل - ولى إصيغة أخرق في نر 
صموئيل الثاني: ؟للم. ١ ٠‏ ”) حين قام الأمنون» بن 
داود باغتصاب أخته (تامار» بعد أن عشقها وتَولَة في حبها 
ووقع سقيماً. 


و خدعة الطعام: الزواج من الأخت غير الشقيقة 


تروي مَرْوية «تامار وأمنون؛ نمطا آخمر من أنماط الزواج 


ايذرن 


شقيقات قريش 


نص الأندلسي ووهب بن 
منبه 
زوجة.لقمان تعشق شقيقها 
(نشوة الطرب في أخبار 
جاهلية العرب: ٠١5‏ التيجان 
في ملرك حمير) 
د.. قجاء بني كركر 
بسلاحهم وفي طياته زعيمهم 
السميدع للقمان وزوجته 
سوداء. فجعل في الكهف. 
فعشق السميدع سوداء امرأة 
لقمان. 
لكن: للسميدع خرج من بين 
طيّات السلاح ‏ فقالت: مَنْ 
أنت؟ فأخبرها بشانه. فرقد 
معها ‏ على السرير. وجاء 
لقمان وأراد قتل السميدع. 
فقالت له زوجته: لا تقتلة إِنّه 
آخي. 
فاخرجهما لقمان ورمى بهما 
من أعلى الجبل ثم أمر الناس 
أن يرجموهما فكان أول من 
رجم ال الزنا-». 

-. بتصبرف قليل - 
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القديمة. كان «أمنون؛ بن داود يحب أخته غير الشقيقة 
«تامار» أخمت «إبشالوم»» ولأجل الوصول إليها لجأ إلى نوع 
من (الخداع) أيضاً: 

«وكان بعد ذلك أن كان لإبشالوم بن داود أت 

جميلة اسمها تامار فأحئها أمنون بن داود وشغف 

أمنون بتامار أخته حتى سَقِمَ لأنها كانت عذراء» 

فكان يبدو له مستحيلاً أن يصنع بها شيثاً...). 
بعد ذلك» مباشرة» احتال الشابٌ السقيمُ بحب أخته العذراء 
والتي لا يمنعه ‏ بحسب منطوق الْووية الأسطورية ‏ عن 
مُضاجعتها سوى عذريتهاء وعدا ذلك فبوسعه «مضاجعتها» 
أَنَى شاءء بل والزواج منها إذا تقدم بطلب يدها من 
(والدهما) داودء فطلب من أخته تامار أن تطعمه الكعك 
بنفسها لأنه مريض. ووافق الملك على طلب ابنهء فأمر تامار. 
أن تنقدم لأخيها الكعكء وحين دخلت هذه عليه في 
مخدعه لتقديم الطعامء بادر إلى الهجوم عليها بهدف 
اغتصابها قائلا: 

«تعالي اضطجعي معيء يا أختي». 
بيد أن الفتاة وهي تتعرض للاغتصاب قالت بلطف جمٌ: إن 
عليه أن يتقدم .بدلا من اغتصابها بالقرة ‏ لطلب يدها 
من والدهما داود: 

دوالآن فكلم الملك فإنه لا يمنعني منك...4. 
يُحيلنا هذا النّص إلى الأسطورة اليمنية القديمة التي رواها 
وهب بن منبه في (التيجان) وأعاد روايتها نشوان بن سعيد 
الأندلسي في (نشوة الطرب) عن وقوع امرأة لقمان في غرام 
شقيقها السميدع» وكيف سمحت لشقيقها ب «مضاجعتهاه 
على سرير لقمنان. وأنّ هذاء عند عودته إلى الكهف (لاحظ 
التمائل في الواقعة الأسطورية» فالجدس حدث في المغارة مع 


القسم الثاني: الأنساب 


ابنتي لوط وفي الكهف مع امرأة لقمان) قام بقتلهما. والمثير 
في هذه الأسطورة ردّ المرأة: لقد طلبت من لقمان أن لا 
يقتل السميدع لأنه شقيقها وهي لا ترتكب معه الزنا. (وقد 
قمنا بتحليل هذه الأسطورة في كتابنا النار والصوجان). 
بعد حادث اغتصاب «(أمنون» لأخته - رمزياً: زواجه امنها 5 
تمد على والده الملك داود وأعلن العصيان؛ ثم تمكن من 
الاستيلاء على المملكة. وكانت أكثر لحظات «أمنون» 
الاحتفالية» تهثكاً ونشوة سخرقاء» وقبل فراره من وجه داود» 
هي أن قام وعلى مرأى من السكان ب «مضاجعة» زوجات 
أبيه وشواريه (17-117/15١/ه).‏ 
تفيد هذه المروية بالآني: 
أولا: إن طلب «أمنون» من أخته أن (تتروجه): 

«تعالي اضطجعي معي يا أختيه. 
يُعيد تذكيرنا بالمغزى لقول إبراهيم عن سارة زوجته: (هي 
أختي) وكذلك قول إسحق عن رفقة: (هي أختي) فهذف 
برأيناء إشارات كافية لدمط من الزواج القديم قوامه (الزواج 
بالأخت غير الشقيقة) وهو ما يُطابق مَؤويات العرب عن 
لقمان الأسطوري: زواجه من أخته وولادة ابن منها اسمه 
(لقيم) وخيانة زوجته سوداء؛ له مع شقيقها السميدع. 


ثانياً: إن الأساس العتيق الذي اختمرت فيه سائر هذه 
لوو يات عن (أصل) أقدم عهدا هو أساسٌّ مُتعدّد الأطياف 
وَإِنْ كان جوهره واحداً مع هذاء إِذْ أنُْ غرضه التهائي يقع 
في حير توصيفض حدود الحرام املعهكة وموجبات حظر كل 
خرق مَحُرّمِي . ومّؤوية ة (أمنون وتامار» في هذا السياق» تثير 
الاهتمام من زاوية التشابك غير العقلاني» والفالت عن 
السيطرة: في المحمولات الرمزية للاعتداء الجنسي على 


8م" 


أمتون وزوجات داود 
د.. فتُصبت لإبشالوم خيمةٌ 
على السطح ودخل ابشالوم 
على سراري أبيه على مشهد 
إسرائيل كله.». 
(التوراة: صموئيل الثاني: 
كك/ك١‏ - احم 


تموز واخته وزواج 
الخراف 
د.. جعل دوموزي - تموز 
النعجات تدخل الحظيرة في 
رتل أحادي. عند ذلك ركب 
حمل أمّه سَّقَدها ونرًا عليها. 
فقال الراعي لشقيقتة: انظري 
يا اشقيقتي ماذا عمل الحمل 
يأمّه. وببراءة اجابته: صَعد 
حو 246 
عليها وها هي تثغى لذة ثم 
بعد ذلك عندما ركب جديٌّ 
أختة سَفَدها ونزا عليها. قال 
الراعي لشقيقته: انظري يا 
ثُ شقيقتي ماذا عمل الجدي 
بآخته؟». 
(ديوان الأساطير: سومر 
واكاد وآشور: )١71/:١‏ 


شقيقات قرش 


سن 


الأسرة» فالحادث لم يتوقف عند اغتصاب الأخت؛ بل 
تجاوزه إلى اغتصاب زوجات الأب وسراريه. 

ثالغاً: كان هذا النكاح شائعاً بين الجماعات القديمة» وقد 
أبطل في الشْرَعَةٍ الناظمة للزواج مع اليهودية: 

«ملعونٌ من يضاجع أخته. آبئة أبيه أو ابنة أمه». 
(تثنية: ااه - 10) 

إن القاسم المشترك بين هذه المؤويات يمكن أن يتحدّد في 
الإطار التالي: رواية أنماط الزواج القديمة وأشكالها بربطها مع 
ظهور قوائم الأنساب أو نشوئها. ولكن تحايلاً مُتَطلباً سوف 
يكشفٌ عن أنَّ هذه الأنساب كانت باستمرار» لا نتيجة 
روابط وصلات قرابة حقيقية وحسبء وإنما نتاج مُخْكِلة 
أسطورية أيضاء ارتكزت في الأساس إلى تصوّرات لها طابع 
قصصيء يفسٌرٌ ويؤؤّل الكيفيّات المحتملة لظهور هذه 
الجماعات في المسرح التاريخي» والروابط الدموية والأسرية 
التي جمعت في ما بينها. وفي هذا الإطار (القصصي) 
للروايات التاريخية» برزت تَقُنيات» هدفت إلى بناء عناصر 
إقناع عند المتلقي» حيث يبدو وجود (الآباءم حقيقيء وظهور 
الجماعات أمراً محتملاً. والأحداث الأسطورية بمجملهاء 
موضوعاً قابلاً للتصديق. إن صورة تامار الجميلة والعذراء 
والببغي» والتي تكوّرت مرتين» مرةٌ مع يهوذا بوصفها كثتهه 
ومرةٌ مع أمنون بوصفها أخته» وهي صورة موازية لوجودها 
00 للعدوان الجنسي من جانب والد زوجها المتوفى 
أو من جانب أمنون» الأ ء غير الشقيق المغرم بهاء ليست 
بكل تأكيد صورة تاريخية ل (أم) أنحبت نسلاً صار في 
عداد القبائل أو الأسباط أو الجماعات الأخرى؛ فمثل هذه 
(الأم) لا تعرفها حتى القوائم الأسطورية للأنساب» بل هي 
صورة «إخبارية) مثلها مثل صورة أخحت لقمان عند العرب» 


القسم الثاني: الأنساب 


والتي أنمجبت منه نسلا يُدعى (لقيم). هذه الصورة 
«الإخبارية) النمطية والمألوفة في كتب الأنساب أو مَرويات 
الأنساب» يُختلطٌ فيها المكوّن الديني بالمكوّن الأسطوري 
ولكنهاء مع ذلك؛: تجد طريقها كصورة (تاريخية» مُختلقَة. 
ومن المهم للغاية في هذا النطاق» رؤية التوافقات المثيرة في 
السلوك الشخصي المطلوب من البطل» مرةً عندما يكون 
تحرضة للعدوان الجنسي (الداخلي) باعتياره توافقاً مُصَكْماً 
لمقاصد محدّدة هي الكشف عن ذلك التداعي الممنافره من 
الشهوانية والخداع» والوقوع في الآن نفسه ضحية الرغبات 
الطائشة» ومرةً أخرى» عندما يكون هو نفسه مصدر هذه 
الشهوانية المفرطة لأجل الحفاظ على النسل وديمومة 


استمراريته. 


وهذه ‏ في رأينا ‏ على أكمل وجه؛ هي الأبعاد والتراكيب 
الِقنية التي يتطلئها عمل سارد النص «الإخباري» في روايته 
للتاريخ القديم وأسباب ظهور هذه الجماعة أو تلكء لأنه 
يسعى في المقام الأول» إلى الكشف عمًا هو منحرفٌ وشاهً 
ومخيِبٌ للآمال في نطاق الم الجنوني» العبئي وغير لعفن 
بعد بالقرابات الدموية المباشرة (داخل الأسرة الكبيرة)؛ بما 
هي مدر إشكالية مُعقّدة واجهت وتلازمت مع نشوء 
قوا ائم الانساب. 


ومن دون أدنى ريب» فإن تحليل سائر هذه الإشارات بإعادة 
إدراجها في سياق أشكال النكاح القديمة» كما مارستها 
الجماعات والقبائل والشعوب في الجزيرة العربية» من شأنه 
أن يُقَرّبنا خطوة أخرى من لب المشكلة المطروحة ومن 
جوهرها الحقيقي. لقد لعبت هذه الأشكال من الزواج 
(وثموذجها قصص التوراة والمزويات العربية التاريخية) دوراً 
تدميرياً طوال الحقبة التي ساد فيها النظام الأمومي» وهي 


يننن 


روا اج الخرا اف 
دكان أخي قد قادني إلى ذارة 
وجعلني أتمدَّدُ على فراشه 
العنب قال لي: دعيني أذهب يا 
أختاه. بلى. أي أختي الحبيبة. 
أنا عائد إلى القصر..». 
(نص سومري: ديوان 
الأساطير: ,١‏ 0 


شقيقات قربش 


الصِهرٌ 
(نصٌ التوراة) 
زواج الاخ من أرملة آخيه 
«إذا أقام أخوان معاً ثم مات 
أحدهما وليس له ابن قلا 
تصيرٌ امراتة إلى خارج, 
لرجلي غريب بل أخى رَجَلِها 
يدخل عليها ويتّخذها امراةً 
له. وهى يقوم نعوها بواجيه 
كاخي الرجلء ويكون البكرٌ 
الذي تلده منه هى الذي يحمل 
اسم أخيه الميت فلا يُمحى 
اسمه من إسرائيلء فإن لم 
يرضٌ الرجل أن يتّخذ امراة 
أخيه فلتصعد امرأة أخيه إلى 
بات المدينة: إلى الشيوخ 
وتَقُل: قد ابى اخى زوجي أن 
يُقيم لاخيه اسعاً ف إسرائيل 
ولم يَرْضَني زوجة. 
ويكلموته في ذلك فَإِنّ أصرٌ 
وقال: إني لا أرضسى أن 
اتخذها تتقدُمٌ إليه امرأة أخيه 
بحضرة الشيوخ وتخلعٌ تعلِه 
من رجله وتيصقٌ في وجهه 
رتجيبه ةٌ قائلة: مكذا يُصدمٌ 
بالرجل الذي لا يبني بيت 
أخيه»:. 

(تثنية 7ه - 11) 


ينين 


استمرت حتى بزواله حين تداخلت وتشابكت القرابات 
الدموية؛ ومعها اختلطت ثم تضاربت الأنساب» حيث بات 
أمراً متعذراً تحديد «الهوّيات» الحقيقية. فالأب هو أبٌ مباشر 
ود لفأسرة والأح الأكبر هو أ مياشر وأت أيضاً بفضيل 
زواجه من امرأة أبيه» والخال هو الأب والخال معاً بسبب 
زواج الأخ من أخته. هذا التشابك العصي على التصوّر كان 
في صميم الفوضى التي عصفت بتدوين الأنساب قدياً. 


وإذا عدنا إلى المادة الأسطورية» التي غَرِفٌ من نبعها رواة 
الأخبار والأساطير عند العرب وعند بني إسرائيل» وهي مادة 
غنيةٌ وطَيْعدّ فإن الفكرة الناظمة لها وهي الخداع» ستكون 
أمامنا كفكرة مشتركة: كان لوط مثلاً ‏ تحت تأثير 
خدعة الخمرة حين ضاجع ابنتيه (الزواج منهما) ثم ولادة 
نسل مباشر يحمل اسمه؛ وهي خدعة لم يكن الأبطال 
يعلمون لا بأهدافها ولا يتوقعونهاء ولكنهم انساقوا خلفها 
انسياقاً أ أعمى؛ بينما كان يهوذا هو الآخر» تحت تأثير خدعة 
والسكنة أو التعبع عندما أوهمته تامار» كنّته بأنها بَغْي: 
لكي تنجب نسلاً يحمل اسم زوجها الميت» وحين اكتشف 
يهوذا أنه «تزوج؟ رمزياً من كنّته وأنجب منها نسلاً» فإن 
سعادته 8 النسل فاقت مسألة حَوقه للمحوّم. على الطرفت 
الآخر من تقنيات مه السلية هذه يقف أمنو ن 37 
بحبٌ أخته؛ ومنساقاً أيضاً وراء خدعة الطعام. لقد كان 
عليه أن يخدع أخته ويقوم بالتهامها بديلاً من التهام 
الكعك؛ بل إن فكرة الطلب من أخته أن تصنع له كعك 
وهي فكرة شديدة الرمزية» هي تعبيرٌ مكئف عن هذه الرغبة 
المحمومة بالتهام الأعتء عبر تناول بديل رمزي منها في 
صورة طعام. 


ولأن مثل هذه الطبقات المتراكمة من الرموز الدّالة على 


القسم الثاني: الأنساب 


وجود أنماط قديمة من الزواج؛ تعّضت في سياق السرد إلى 
تمزيق في شبكاتهاء وإلى تهنّك في محمولاتها بسبب 
التداخل في الدلالات مع ظهور التشريع الديني» فقد وجد 
سارد النّص نفسه مُنساقاً وراء رغبةٍ محمومة؛ دينية الطابع» 
إلى حرمان أي إمكانية لتكرار هذه الأتماط وإعاقته» فهذا هو 
هدفه الدينئ والحقيقي» وذلك عبر استرداد المؤويات القديمة 
وإعادة روايتهاء وفقاً لمنطق إخباري يتداخل فيه الُعد الديني 
بالأسطوري»؛ وحيث تبدو الأفعال والأحداث الحبيسة 
غرائبية» مثيرة ولاإرادية» تلعبٌ فيها فنون الطيش والخداع 
والتوازع البشرية الخزقاء والمنحرفة؛ دورها كاملاً في إضفاء 
ما يلزم من نقور واشمئزاز أثناء تلقيها أو الاستماع إليها. 
وهذا هو الشعور الحقيقيء التلقائي» عند القارئُ غير 
المخخصّصء الذي يقرأ نصوص التوراة أو الإخباريات العربية 
القديمة. 

وعلى العكس من هذه المشاعره يمكننا أن نجد في هذه 
المؤويات بعد تفكيكهاء ما يفيد الاعتقاد بأنها تتضمن جزءاً 
من تاريخ مُعحثّل ومتلاش وضائع يَخصٌ أنماط الزواج 
القديمة. 

إن استراتيجيّات النص القديم؛ تبدو أكثر تماسكاً وصلابةٌ مما 
نتوقع» فهي تهدف إلى إبراز «الخديعة) كما لو كانت جزءاً 
عضوياً من الحدث؛ بل إن الأبطال لشدّ ما يظهرون كما لو 
كانوا جماعة متواطفئة؛ مُصِعّمة على بلوغ هدفها الوحيد. 
إنجاب النسل وهذا ما نراه بوضوح هنا: 

تامار ترتدي الحجاب (وهذه ‏ برأينا ‏ هي الأصول البعيدة 
والمنسية للحجاب بوصفه لباساً خاصاً بالبغايا المتعدات أو ما 
يُعرف بيغايا المعابد في الديانات القديمة» كما يُعرف 
ب القادشة ‏ عند البابليين» ثم تطورت وظيفتة الدينية 
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هيرودوت وبغايا بابل 
ديقوم معيد عظيم فيه 
مضجع مؤئّثٌ بفخامة ولا 
يقضي الليل هناك إلا امرأة 
آشورية واحدة يختارها الإله. 
أى هكذا يقول الكلدانيون 
الذين هم كهنة بُعل. ويقول 
هؤّلاء الكلدانيون أيضاً - وإن 
ذلك لا يعني إنّي أصدقهم - 
أن الله ياتي إلى المعيد 
ويرتاح على المضجم. 
ويروي المصريون قصة 
مشابهة عن طبقة في 
مهس--5 ١.‏ 


(هاري ساكز: عظمة بابل) 


شقيقات قرش 


لفن 


ليصبح خاصاً بالمتعئدات مع زوال الزنا أو الجنس المقدس) 
وأمنون يلجأ إلى الطعام :ولوط: يتجنه: نحو الخمرة: وفي إطار 
هذا التَقَنُع الماكر سيكون ممكناً لسارد التص» خخلق روابط 
جديدة لإنجاز الفعل الجنسيّ دون خشية من عواقب خرق 
الحظر. وكما هو واضح من سائر النصوص؛ فإن الخوف 
الغريزيٌ من دمار النسل وتلاشيه؛ كان هو الدافع والباعث 
الدينامي لسلوكيات الأبطال المثيرة للقلق. 

إن اختلاق الأنساب يقَعُ في قلب هذا العمل لمن الذي 
قام به ساردو النصوص القديمة» حين دمجوا الأسطوري 
بالديني والتاريخي بالأسطوريء ويتعينٌ علينا اليومء أن نقوم 
بتفكيكها لأجل قراءة أفضل لدلالاتها ومحمولاتها الرمزية. 


عصبيّات النسب: الراعي والفلاح 


تعرضٌ الإخباريات والمصادر العربية القديمة (تاريخ الطبري» 
وهب بن منبه» عُبيل» في تاريخ اليمن» اليعقوبي» المسعودي» 
الأزرقي؛ الفاكهي) على مُتَلّقيها المعاصرين؛ الذين 
يستخدمونها لأغراض قراءة التاريخ» صوراً وخرائط كتابية 
مُكخيلة» ومُشتنبطة مع هذاء بعنايةٍ وإتقان من أساطير وأخبار 
متداولة وشائعة» عن منازل القبائل وشكل تُوزْعاتها داخل 
الرقعة الجغرافية الرحبة والفسيحة الممتدّة من الجنوب الغربي 
للجزيرة العربية حتى أقصى الشمال» بوصفها مواطن موقتة 
نزلت فيها قبل أن تواصل فروع منها هجرات جديدة نتيجة 
اشتداد المجاعة. وبطبيعة الحال» فقد تشكعت هذه الخرائط 
الكتابية بمادة غزيرة وغنية بالمعطيات الجغرافية والتاريخية» 
عن حروب ومالك ومواضع وأحداث ما كان يمكن 
تصوّرها إل على أساس أسطوري» يضاعف من أسطوريّتهاء 
الميل الْتَعَاظِم عند الإخباريين» إلى إذكاء السرد القديم 
بتأملات مثيرة ومخيّبة للتوقعات. وعلى رغم ذكاء طبقة من 
الإخباريين المسلمين الأوائل» يقف الطبري في طليعتهم 


الفصل الثاني 


منازل القبائل 

(حسب المسعودي ومصادر 
أخرى) 

١:يعرب‏ وَجِرُهم وعاد 
وعبيل وجديس وثفود 
وعملاق وطسم وويار وعيد 
ضخم (اليمن). 

؟: عاد ترهل إلى عمان 
وحضرموت ثم الشام في 
(جيرون). وهذا الموضع 
سنة ”777 ه زمن زيارة 
المسعودي سوق من 
الاسواق بباب المسجد 
الجامع. 

؟: ثمود تنزل الحجر ثم 
وادي القرى. 

: عملاق نحى مصر. 


: طسم في البحرين. 


شقيقات قريش 


ينض 


ودقة أساليبهم السرديّة وجمالها في تَدُوين هذه الأخبار 
والمؤويات ونقلها عن الأنساب والمواطن؛ بل والصرامة 
الناظمة التي طبعت بطابعهاء أعمالهم الرصفية الشيّقة 
الخاريخ؛ 3 المرء يُبدي 6 0 شك اسار في 
تاريخياً لا 07 فهم لم يكتفوا بوصف التاريخ وإنشاء 
سرديّات أسطورية عنه؛ وإفا عمدوا إلى وَسْمهِ بقدرٍ مشوب 
بأهواء أدبية» لا تخطيئع العين الحاذقة لا أغرا اضها البينة في 
طرائق السرّد المبعة» ولا النتاء لج الني 000 عادا. ١‏ 
الجوزي» والبداية والنهاية لابن كثير د لابن حبيب 
ومررج الذهب للمسعودي؛ وسواها من النتصوص الضخمة 

تبدو كتاباً واحداً تعاقب على كتابتهِ إخباريون من عصور 
مختلفة. ولذا فإن هذه الأعمال» تبدو في أحيانٍ كثيرة» أل 
طاقة مما نتوقع» على توليد صور خِصْبَةٍ وحية عن هنا 
التاريخ المنسئ. ولطالما تكشّفت نصوص الطبري عن عالم 
العرب القديم, مثلها مَثَل نصوص اليعقوبي وابن الأثين 
وعلى الرغم من العمل القن والشَّاق الذي بُذِل فيهاء 
وكأنها نصوص مُعْلقة ونهائية وذلك بسبب اليقينية المفرطة 
فيهاء وهي بالفعل تقطع الطربق على كل راغب متحئس أو 
مولع بقراءة مغايرة» في أن يختط لنفسه سبيلاً مختلفاء وأن 
يمتلك قراءته الخاصة, السَلِِسّة والقادرة على اكتشافه 
(التاريخي) أو استنباطي وهذا بالطبع ومرةٌ هَ أخرى» بفضل 

الصياغات الْبِهّمة والمتُحذلقة لأحداث ووقائع لا يملكون 
عنهاء هم ببستم أيّ شيء يقيني ثابت» اللّهم باستثناء 
أسانيد مُطردة بعضها ذو أساس واو ومع ذلك لا تعوزهم 
الجرأة الأدبية على عرضها كحقائق تاريخيّة» وكذلك بفضلى 
الصورة النمطية للأبطال المتخيلين. إِنَّ الأزرقي مثلاً (.ه؟ 


القسم الثاني: الأنساب 


ه) في كتابه اقيم (تاريخ مكة)» والذي يبدو مسحوراً 
ومُْرَماً بهذا التاريخ المْقدَسء (مثله مثل الفاكهي الذي جاء 
بعده بثلائين سنئة فقط ‏ ١م١7‏ ه- البيُعيد تحديث هذا 
التاريخ ولكن بنفحات أسطورية مذهلة لا يكور سوى 
الصور النمطيّة المهيبة لآدم وسلالته في مكةء جاعلا أمنهم 
البئاة الأوائل لهاء وواضعي الحجر الأساس للكعبة» تماماً كما 
تخيلها الطبري ورسٌّخها في التقاليد الثقافية العربية. ومع أَنَّ 
هذا التاريخ لا يتطلّب لحظات استرجاعية كبرى» تقفرٌ به 
إلى الوراء عصوراً سحيقة حيث تظهر الكعبة كمكان تلازم 
حضوره مع ظهور أدم» ومع أنّ أحداً لا يملك دليلاً إلى هذا 
الماضي السحيق؛ فإن مؤرخاً حصيفاً كالطبري لا يني في 
كتابه الضخم عن إظهار نفسه كما لو كان يكتب نضّاء. هو 
رجع صدىّ لصوت ارتطام معولٍ في معدن صَلْب أو حجر 
بازلتي مدفون في أعماق التاريخ: فَإلام يمكنٌ أن تنسب هذه 
السرديّات النمطيّة في تاريخ العرب؟ 

سنرتكبٌ خطا قاتلاً إذا كوّرناء نحن أُيضْاَه المزاعم السائدة 
في الدراسات التاريخية المعاصرة ةّ والقائلة؛ إن نصوص 
الطبري والواقدي وابن الأثير والأزرقي وابن حبيب 
واليعقوبي؛ سارت على خطى التّص التوراتي أو قامت 
بمحاكاته. مثل هذه المزاعم تَغفلٌ الحقيقة البسيطة التالية: إن 
المادة الأصلية واحدة في كل الحالات: ووجودها في التوراة 
أو في كتب الإخباريين» يُدَلُلُ على أنها مَزويات أقدم عهداً 
من هذين المصدرين» وكل ما حدث؛ هو أنّها تسبت في 
ثقافة الجماعات الأولى: بأشكال مُتوّعة إلى مصادر لم 
تصلنا. وهذا ما نرأه بوضوح حين نقوم بتحليل تطور (الخبر 
التاريخي)ٍ وأشكال تمثله فما يَرِدُ في الأسفار الخمسة من 
الكتاب المُمدّس لليهودية؛ من «أخبار» ونظائرها في كتب 
الإخباريين» لا يعني أبدأء أن العرب ماثلوا «ثقافتهم الحبرية» 


يلض 


سرقة آساس الكعبة 

نص أبن حبيب 

« فهمّت مُضر ‏ القبيلة - من 
إياد ‏ القبيلة ‏ ظَفَراً فقالت 
لهم إياد: اجِلّوا لنا ثلاثاً لا 
نساكنكم أرضكم. فاجلّوهم 
ثلاثاً قظعنوا قبل المشرق. 
فلمًا ساروا تبعتهم عدوان 


حتى آدركتهم فقالوا: 
ردّوا عليتا نساء ضر 
المتزوجات فيكم. 


فقالوا: لا تقطعوا قرابتنا 
اعرضوا على التساء فايةٌ 
امراآةٍ لختشارت قومها 
رِدَدْتّموها. وكانت إياد حين 
آرا انث الظمنّ عن مكة ‏ نِ 
آخر ليلة عمدوا إلى الركن ‏ 
من الكعية 5 قفحملوه على 
فحؤلوه على آخر فلم.يّقّم 
فدفنوهتهست شجهجرة 
واتطلقوا. فلمًا فقدتة مضر 
قالت الخُزاعية لقومها: 
خذوا على فَهُْْمِ ومٌدوان 
وجميع مُضر إن دللتموهم 
عليه ليوليتٌكم البيت. 
فجاءوا فَهُما وعُدوان فقالوا: 
- أرأيثُمٌ إن دللناكم على الركن 
أتجعلوننا ولاته؟ 
- قالوا: نهم ...4. 

(المُنمق: 1556): 


شقيقات قريش 


نسب قحطان 
«. واختلفٌ الناسٌ في أنساب 
قحطان. فحكى هشام بن 
الكلبي عن أبيه والشرقيّ 
القُطامى أنهما كانا يذهبان إلى 
أنَّ قحطان ‏ ابن الهميسع بن 
نبت وهى نابت بن إسماعيل 
ويحتمّان لذلك بوجوه عدّة 
من الأخبار. وحكى ابن 
الكلبي أنّ اسم قحطان هو 
يَقُطَن بن عابر..». 

(نصوص ابن الأثيرء الكامل 
والمسعودي: ؟: 151 157) 


لذن 


مع النصّ التوراتيء بقدر ما يعني أَنَّ كلاً منهما ارتكز إلى 
الأصل ذاتهء فهي مَؤويات مُتَتَاقلة وراسبة في مجتمعات 
القبائل. 

ولذلك؛ إن مهمة الباحث المعاصر على مستوى قراءة هذه 
النصوص؛ تنحصر في نطاق الفصل الناجز, النهائي 
والحقيقي الخلاق بين ما هو «تشريعي ‏ ديني» قديم سابق 
على اليهودية» وبين ما هو وخبر تاريخي؛ مُتناقل» ذلك أن 
التّص الديني سواء أكان هذا نضا توراتياً أم إنجيلياً أم قرآنياً 
يتضمنٌ - بالفعل ‏ مستويين أو وسطحين): خبر التشريع؛ 
وهذا نجده في الجوانب الدينية الحض الي عالجتها الكتب 
السماوية اه مثل أشكال التحريم في الطعام والنهي 
والأوامر والعبادات والشعائر والطقوس والطهارة وأنظمة 
الذبح والميراث والزواج. ودخبر التاريخ»» وهذا نجده في 
القصص الّْوية عن الأنبياء والمعجزات والشخصيات 
والأبطال والجماعات (مثل قصص إبراهيم وموسى والمسيح 
وداود وذي القرنين ويوسف ويعقوب ويفتاح الجلعادي 
وجالوت وثمود وسليمان). بهذا المعنى فإن «الخبر التاريخيّة 
في النصوص القديمة» تطوّر داخل بُنية سردية ميثولوجية 
اختلطت بالتشريعات والأساطير. 

انطلاقاً من النقطة الجوهرية هذه يمكن تَفَهُم اختلاف 
العرب حتى اليوم» حول نسب دقحطان» 00 بوصف 
هذا الاختلاف جزءاً من إشكالية الأنساب الكبرى؛ التي 
تتعلق بالأسماء والألقاب وتداخخل القرابات. 

إن استمرار تقاليد الصراع يدن «الراعي) ر ووالفلاح» في الثقافة 
الرعوية القديمة» تعجلى في تطورهاء تاليأ» إلى صراع عدناني 
قحطاني وشمالي ‏ جنوبيء وهو ذاته الصراع الذي 
أبرزته التوراة في صورة تنازع بين «عيصو» و(يعقوب». 


القسم الثاني: الأنساب 
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إذا كان قدماء العرب اختلفوا حول اسم قحطان؛ جدهم 
الأسطوري الثاني بعد عدنان» وما إذا كان هو الاسم نفسه 
الوارد في التورأة في صيغة ة ايَقْطن)» وتساجلوا طويلاً في 
البلاطين ل والعباسي» حول مكانة قحطان ومنزلته 
ونّسبه الممتد إلى «عاير) (انظر الملحق: نسب قحطان) فإنهم 
اتفقواء وبإجماع يكاد يكون مدهشاً في نوعهة» على أن 
اليمن القديم هو الوطن التاريخيّ الذي هاجرت منه كل 
الجماعات والشعوب والقبائل» انير وجدت» تاليا في نطاق 
الجزيرة العربية مثل: العماليق وججرْهُمْ وقطورا وعَبيل وثمود 
وطْسَم وجحَشّم وجديس وسواها. وفي سياق هذا اللخ 

وردت إشارات من جانب إخباريين» نقلوا على. الأرجح عن 
مصادر مكتوبة لم تصلنا ولم يذكروها بالاسمء ولكنهم 
أسندوها بسلسلةٍ من الروايات المتواترة لتوطيد صدقية هذه 
الإشارات» يمكن أن تبور طريقتنا في تفهم مغزى الأنساب 
الواردة في هذه النصوصء فهذه القوائم لن تفهَم تنْهَمِ قط إل إذا 
رُبطت بتقاليد الزواج والختان ومائدة الطعام ا العبادة. 
والحقيقة التي لا مناص من تقثلهاء وقد تكون مفاجئة» هي 
أنّ القدماء تمتّعوا بحرية أكبرء مما لديناء في التعاطي مع 
التوراة ككتاب «أخبار قديمة) لا ككتاب دينيئ. وحسب» 
وهم اسْتّنجبطوا منها أسانيدٌ غير مباشرة للؤوياتهم من دون 
أدنى حرج أو ظلال للمحاكاة. ولكن اعتبارها «كتاب أخبار 
قديمة» لا يبور بأيّ حال من الأحوال القول بتاريخيّتها أو 
اعتبارها «وثيقة» تاريخية؛ ولذا فإن استخدامها في حقل 
البحث التاريخي عن العلاقة بين الأنساب والأنساق الحياتئة 


ووم 


شقيقات قريش 


مفاخرات الرا اعي والقلاح 
دأتا وأنت» ايها ائرا اعي» انا 
وآنت 
ما الذي يدفعني إلى التنازع 
معك؟ 
دَعْ أقنامك تَقُضْم عُشَّب 
الضّفة 
دّمْ أغنامك ترعى في حقولي 
المزروعة. 

)١(  ريطاسألا ديوان‎ - 


لضن 


القديمة» يتطلب تفكيك هذا الكتاب: شطرهٌ إلى شطرين 
(سطحين) ومعالجة كل شطر على نحو منفصلٍ عن الآخر. 
يبدو هذا المدخل ضرورياًء لإعادة تحديد منطلقات النقد 
الذي يتعينٌ استخدام أدواته في البحث التاريخي؛ عن العلاقة 
بين أنساب العرب وبني إسرائيل ب «مجاعة كنعان) أو 
ومجاعة مكة». 


ُ خصومات في البلاط 


إِنَّ للخلاف الناشب في صفوف المسلمين ‏ والعرب قدياً - 
حول نسب (قحطان» والذي صاحبه بصورة مثيرة ولازمه,» 
مع الدولة الإسلامية» خلافاً من نوع آخر موازء أذ طابع 
التفاخر بين النزاريّين والقحطانيين» أهميةٌ خاصةً في إطار 
هذه التِقُئية التحليليئة لقوائم أنساب العرب» فهو خلاف 
يعكس ببلاغة نادرة» نوع المشكلات الناجمة عن الفوضى 
والاضطراب في الهويّات وتمطها. 

لقد استلزمٌ تَبلُور هويّة عربية جديدة مع الإسلام» عناية 
خاصةً بالأنساب فرضتها حاجة الإسلام الوليد» نفسه؛ 
للتعريف بهويته كديانة مُتتّسبة إلى عالم التوحيد الأول» كما 
تطلبتها حاجة القبائل المنتصرة» للتعريف بنفسها هي أيضاً. 
بهذا المعنى برزت قوائم الأنساب في إطار «مشكلة هويّة». 
بيد أن هذا الإلحاح على بَلُوزة الهوية الجديدة» الْتُطبعَة 
بطابع انتصار ديني سَّطِر العالم القديم برئّته إلى عامين 
متعارضين (مسلم) و(كافر)» سرعان ما بدا إلحاحاً على 
اكتشاف «الأصول المقدّسة» الممتدّة إلى إبراهيم فعابر. كل 
انتصار لجماعة يجلب معه نشوة أو إحساساً ب «أصل 
مقدّس» يمتدٌ بعيداً من شجرات «أنساب الآلهة) والجدودٌ 
والآباء القدامى» وبطبيعة الحال» كانت حاجة العرب لإعادة 
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تعريف أنفسهم كجماعة وخاصة:؛ متميّزة مع انتصار 
الإسلام؛ تفوق الوصفء, وهذا أمر مفهوم مع صعود أدوار 
أي جماعة بشرية بصعود دورها الديني. ولذا استازمت هذه 
الحاجة أو ل ما استلزمت المبادرة إلى نشر قوائم بأنساب 
قبائل العرب وإعدادها استناداً إلى «سجلأت» أولية 
محفوظة: وإلى ما تناقلته القبائل والنشابة شفاهياً من أصول 
وجذور وكان تدوين ا جديد (3للاباء» الذين انتصل 
بهم العرب في طفولتهم البعيدة؛ قد فْرَضٌ ومنذ البداية» مَدّا 
للنسب حتى (أدم)» د مادام الإسلام هو امتدادٌ ل 
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«إسلامات قديمة تجلت 1 ديانات توحيدية متعاقبة» سابقة» 
كانت الرسالة الجديدة تتويجها الأخير» فإن العرب في هذه 
الحالق» يملكون الامتداد 8 5 أبناء لإسماعيل» وإبراهيم 
ودعابر» وآدم كذلك. بهذا المعنى نُسب العرب إلى «إسلام» 
أوّل وقديم وأزلي» كانت الحنيفيّة الإبراهيمية أحد تجلياته. 


نشب الخلافٌ حول مَدّ الأنساب إلى 
«شجرة مُقدّسة؛ وأزلية تبدأ ب «آدم؛ ووعابرة» وبطبيعة الحال 
شغلت مسألة نسب «قحطان» حيزاً مهماأء فهل هوابنّ 
لإسماعيل؟ أم هو ابن لعابر؟ هذا الاختلاف حول نسب 
دقحطان» رأى فيه المسعودي (7: )١1917‏ مُخلاصة من 
خلاصات الخلاف بين النشابة والفقهاء حول شجرات 


في هذا الإطار ن* 


الأنساب العربية» واستناداً إلى ابن الكلبي (4 ٠٠١‏ ه) نقلاً 


عن والده الكلبي أشهر نشابي العرب فإن «قحطان) هو: 


«ابن الهميسع بن نابت بن إسماعيل بن إبراهيم - ع - 
وأنهما ‏ الكلبي وابنه ‏ يحتسجان بوجوو من الأخبار, 
منها ما روي عن النبي 5 أنّه مو علنى فتيةٍ 
يتناضلون في الرمي فقال: إزموا بني إسماعيل فإن 
أباكم كان راميأ». 


لض 


نص البُخاري 

بتو إسماعيل الرماة 

«قال النبي 26: ارموا يا بني 

إسماعيل؛ فإن أباكم كان 

راميا. 

إرموا وانا مع ابن الأدرع ‏ 

رجلٌ من خُزاعة ‏ فقالقي 

القوم تبالهم وقالوا: يا رسول 

ألله: مَنّْ كنت معه فقد تَضَل 

(فاز)؟ فقال: ارموا وأنا معكم 

جميعاً.. 

نص التوراة 

«وكان الله مع الصبي ‏ 

إسماعيل ‏ فأقام في البريّة 

وكان رامياً بالقوس وأقام 

ببريّة فاران واتخذت له آمة 

امرأة من أرض مصر..». 
(تك: )٠١ 15/1١‏ 


نص المسعودي: 4, ١١5‏ 
حوارية هجاء القبائل 
«قال: لا وال ما أنا من باهلة. 
قالت: فممّن أنت؟ قال: رجلٌ 
من بثي قزارة. قالت اتعرف 
الذي يقول ‏ البسيط ‏ : 
لاتامئّن فزارياً خلوتَ به 
على قلوصك وأكبتها بأسيار 
لاتامننٌ فَزرياً على حمر 
بعد الذي امتلٌ أيرٌ العيرٍ في النار 
انومٌ إذا نزل الاضيافٌ ساحتهم 
قالوالامهم: بوني على الثار 
قال: لا والله ما أنا من فزارة. 
قالت: فَمّمن انت؟ قال رجل 
من (بني مرّ). قالت: أاتعرف 
الذي يقول: 
ذا مُرَيةٌ خضبت يداها 
فزوّجها ولا تأمن زناها-». 


كن 


وفي هذه الحالة» يصبح «قحطان» حفيداً لإسماعيل (انظر 
الملحق). لكن مجتمعاً جديدا مُشتغرقاً في حمى البحث عن 
جذوره) بع نعود دوره العالمي» سوف يستعيدٌ دون تردّد, 
كلاماً منسوباً للنبي انحارٌ فيه إلى وُزاعة؛ كما توهم 
البعض» فيما هو موجه إلى العرب كافة» ليستخلصٌ منه 
تصوّراً إضافياً عن تحدّر سلالالته كلها من صلب 
«إسماعيل4» حتى وإنَّ اقتضى ذلك دمج وعرب الجنوب» 
في هذا النسب. وهذا هو بالضبط فحوى قول النسّابين أن 
«قحطان» يتحدذ من سلالة إسماعيل» وبحسب نص ابن 
الكلبي فهو ابن للهميسع بن نابت بن إسماعيل. كان 
تَنْسيبٌ «قحطان» إلى إسماعيل أوّل علامة من علامات 
الهيمنة التي سعى إلى فرضها عرب الشمال مع انتصار 
الإسلام» الذي رأى إليه بعض العرب إلى أنه انتصار 
وعدناني» شمالي. 

ورَدٌ حديث النبيّ كيد هذا في «صحيح البخاري» (5: 
8) لكن استخدامه في النزاع لم يَخْلٌ من تلاعب. 
وبالعودة إلى هذا الحديث وإلى الإطار التاريخي لصراع 
العدنانيين والقحطانيين» سوف يَنْضْحٌ نوع الخلاف وطبيعته 
المتراكبة والنتائج التي يَحُتَْنُهاء إِذْ استخدمٌ الشماليون 
(العدنانيون؛ النزاريون) من ققهاء وقُرَاء ومفشرينء طاقة هذا 
الخلاف القصوىء باستخدام حديث النبي يه الذي عنى 

به العرب بوجه الإجمال لا فرعاً منهم» كمادةٍ 295 
لسجالٍ ضد نزعات جنوبية صادرة عن المقاتلة اليمنيين 
والنشابة» كانت أطلّت برأسها عشية الفتوحات الكبرى 
المبتدئة بفتح مكة» تجسيداً لطموحات الانفراد والاستقلال 
ب (هويّة» خاصة:» وبقائمة أنساب خاصة أيضاً لا ترتبط ب 
([سماعيل) وقائمة أنسابه. هذه الطموحات الُْلََهَه كانت 
رد فعلٍ متوقعاً إزاء ما قُهِمَ أنه نوع من «هيمنة» بدا أنها 
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تستيقظ بكل عنفوانها عند عرب الشمالء الذين رأى 
بعضهم إلى الإسلام كانتصار عدناني. وييدو أن 
القحطانيين» عرب الجنوب» تنبهوا مبكرا إلى التغيّر في 
التوازنات العصبيّة مع فتح مكة) فهذه المرة فتح العدنانيون 
مدينتهم المقدّسة وانتزعوها من أيدي الوثنيين» تاركين 
خلفهم جموعاً قحطانية» علي الرغم من حماستها للإسلام» 
فإنها كانت تتمئاه دينا صادراً عن تربتها هي. . ولطالما كانت 
القبائل القحطانية المشبئعة بالغرور, والتي لا تكفٌ عن الحنين 
إلى دولة سبأ وحمير وإلى ذكريات الاجتياح العسكري 
لمكة» وتعيين الولاة فيها فيها وني سائر الحجاز في الاضي» 
تستذكر مع فتح مكة) دورها القديم. فقد كان أمراً طبيعياً 
أن تشعر بالنفور من سياسة الإلحاق الجديدة: الممكر عنها 
بوضع جَدّها الأسطوري «قحطان» كابن لإسماعيل. ولشدّ 
ما بدا فتح » مكة منظوراً إليه من هذه الزاوية وحسبء وكأنه 
كان يَْعَِنُ تاريخاً غابراً من الأحلام والطموحات التي لا 
نبي تولّدٌ طموحات وأحلاماً جديدة) فعلى نحو ماء كشف 
الحدث التاريخي. (فتح مكة) من بعض وجوهه غير المرئية» 
عن صعود قوى عدنانية طموحة مثّل الإسلام, بالنسبة إليهاء 
نهاية تاريخ كامل من هيمنة اليمن. ولذلك جاء حادث 
«السقيفة» بعد وفاة النبى وقِلْةِ واحتكار قريش للخلافة» 
بإقصاء المطالبات القبلية وإبعادها بتقاسم أو تورّع جديد 
للأدوار» ليلقي بظلاله الثقيلة على المُشاعر اللمحتدمة» 
وليكشف كذلك عن نوع الاختلال في التوازنات العصبية. 

كان ردّ القحطانيين على ثقافة الإلحاق القَشري ل «فحطان» 
ضمن النسب الإسماعيلي» يقتصرٌ في البداية على نشر قوائم 
قديمة زعم الهمداني (الإكليل: ؟) أنّه اطلع على بعضهاء 
تتضمن نسبا منفردا ل «قحطان» يصبح فيه إسماعيل نفسه 
ابنأ ل «قحطان». والأمر المؤكد في هذا الصددء أَنَّ اتتصار 


امكف 


شقيقات قربش 


الهَمْدَ 
« قال الجوهري: الهمُيسع 
بالفتح: الرجل القوي. 
قال الجواني: بفتح الهاء على 
وزن السميدع. 
الضراع وامَهٌ حارثة بنت 
مرداس بن رُرّعَة ذي رعين 
الحميري». 
(نص الشامي: 
64:١‏ سيرة خير العباد) 


4٠٠ 


الإسلام الذي انبشق في ثر بة الشمال الزراعي كدين عالمي 
جديد يتخطى الأديان السابقة» وسائر العبادات امحلية التي 
عرفتها القبائل» بمن فيها اليهودية التي لم تكن متجذرة» 
ونْظِرَ إليها باستمرارء بوصفها «ديناً أيقؤنية يخصٌ سلالة 
صغيرة مندثرة» كان للوهلة الأولى قد عَدٌ ومن زاويةٍ ماء 
على الأقل في نظر بعض القبائل الشمالية المزهوّة بمكانتها 
الجديدة: كردٌ تاريخي على عهودٍ من «الهيمنة» الهمنية 
لمركزية على الحجاز. ومن المحتمل: أن هذا الانتصار اللامع» 
أسهم في تصعيد نشوة الإحساس بإمكانية فرض نوع من 
«هيمنةٍ مُضادة؛ يكون فيها الشمال سيدا مُطاعاً بعد عهودٍ 
من التبعيّة» وذلك بنشر «قوائم أنساب» تجعل من قحطان 
ابناً لإسماعيل. 

عنى ذلك» عملياء بالنسبة إلى القبائل اليمنية؛ إلحاقاً قَشرياً 
لهم في شجرة أنساب يرونهاء في الأصل؛ مجرد (تفرّع) 
من تفرّعات شجرة أنسابهم الأقدم: ولذلك لم يتقلوا تأوبل 
الفقهاء المسلمين لحديث النبيّ عن أبناء إسماعيل الزماة) 
وارتأوا أن هذا التأويل ابتعدٌَ كثيراً عن مقاصد الحديث. في 
هذا الوقت كان القحطانيون يؤلفون ثلاثة كتل ضخمة: 
كتلة حميرء والهميسع؛ وهمدان. ولكن يُفهم من رواية 
للمسعودي عن أنساب القحطانيين أنَّ: وسائر ولد قحطان 
من حمير. وهذا تَنْسِيبٌ خاطئ لا يلقى أدنى قبول عند 
نابي اليمن أنفسهمء وترفضه كهلان نفسها التي تُدرج في 
أنساب حمين: 

قائمة عابر: من الأنساب إلى اللغة 

هذه الخلافات المتراكبة والعقّدة حول نسب قحطان واسمه 
لا تكاد تتوقف عند هذا الحدّء فالمسعودي ‏ مثلاً ‏ وعلى 
الرغم من إدراكه لعمق المشكلة واضطراره إلى استعراض 
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آراء المختلفين» يجد نفسه مُنساقاً إلى مزاعم مثيرة: (والواضح 
من أنساب اليمن وما دين به كهلان وحمير ابنا قحطان 
إلى هذا الوقت ‏ عصر المسعودي 745 هم في نسب 
قحطان أنّه ابن عابر) (7: )١57‏ وهي مزاعم تردّدت بكثرة 
في كتب الإخباريين المسلمين» فهم جعلوا من «ِيَقْطّن) 
الوارد في سفر التكوين اسماً مرادفاً ل «قحطان» وقالوا إنّه 
ترجمة من العبرية إلى العربية فمثلا يجعل ابن الأثير (1: 
ه) من عابر أباً أعلى لقحطان: : وجُرْمُم بن يَقْطن بن 
عابر. وحضرموت بن يقطنء ويَقْطْن هو قحطان» ويفسشر 
ابن الكلبي؛ بحسب قول المسعودي» اسم يفطن هذا 
ب (الجار) ويقول إنه: (ابن عابر). وفي (التيجان) لوهب بن 
منبه يظهر (الهميسع) حفيداً ل (عاير) فهو «هميسع بن 
همر بن عَميل بن عابرة ولكن؛ وطبقاً للنقوش اليمنية التي 
حصل عليها علماء الآثار» فإن (تَميل؛ عمثيل) الوارد في 
نص وهبء هو متحؤوّلة صوتية عن صيغة من صيغ (عمْ 
إبل) وكنا لاحظم كيف أن (عمّ) وهو اسم الإله العربي 
القديم» صار اسما لجماعة حملت اسمه ووردت عنها 
أسطورة (بني عمون) في التوراة» والأمر ذاته ينطبق على 
اسم والسميدع؛ الذي يرد في بعض النقوش في صورة 
(يدع). كما أن (سم) (اسم) تتردّد بكثرة في قوائم ملوك 
سبأ مثلآء (سمه علي) و(يدع إيل ذرح) و(يدع إيل بين). 
وفي كتابةٍ قصيرةٍ من عام 047 بعد الميلاد» يرد النص 
التالي: ثبع أمر بن سمه علي (جواد: ؟)» ومع ذلك يزعم 
نكابة اليمن أن حمير وكهلان هما ابنا سبأ وهو عبد شمس 
(التيجان). وهذا ‏ برأينا - مصدر آخر للتشكيك بوجود 
(عبد شمس) أو (أمئة بن عبد شمس) الأب الأعلى 
للأمويين كشخصكة تاريخية. 


(قائمة التيجان) 
في ملوك حمير 

- كموير 

وأئل بن حمير 

السكسك بن وائل 

- يعفر بن وائل 

- عامر ذى رياش 

شداد بن عاد 

الصّعب ذو القرنين 

- شرحبيل 

- بلقيس 

- رحبعم بن سليمان 

عمر بن الحارث بن 
مضشاض 

بتصرف ‏ عن وهب ين 


شقيفات قريش 


*ك١؟‎ 


يَتَضْحُ من هذا الإطار العموميء والْقَمَضّب للغاية؛ أنَّ 
مشكلة قوائم الأنساب قادت في النهاية» إلى تفجير 
الحساسيات الثقافية التي. سوف تتمحور حول اللغة» أيٍّ لَغْةٍ 
تكلم بها قحطان؟ هل هوء ابن لعابر أم لإسماعيل؟ هل 
إسماعيل ابن لقحطان أم هو والده؟ بهذا المعنى فإن 
السجالات التي دارت حول نسب «قحطانة الجلٌ 
الأسطوري لليمنيينء تخطت من الناحية الفعلية حدود 
التنافس القبلي والتراع حول «تقاسم) من نوع ما للسلطة 
إلى إثارة مسألة اللّغة (لسان قحطان) وصلته بالعبرية أو 
السريانية» وبداء آنعذِء أن هذه المسألة تكاد تنحصر في نطاق 
نشأة اللغة العربية وظهورهاء فهي «أزلية» و«مقدّسة» 
وتَنْتّيسبُ» مثل القبائل» إلى شجرة أنساب قديمة. 
هذه المشكلة المنفجّرة والمصاحبة للنقاش حول الأنتناية 
حولت الاهتمام جزئياً من وحقل الأنساب» إلى «حقل 
التاريخ) فصارَ أمراً مألوفاً في روايات الإخباريين المتعصّبين» 
الربط بين وصول إسماعيل إلى مكة بعد وحادث الطرد» 
الأسطوري؛ ويين ظهور اللغة العربية. كان إسماعيل حاضراً 
بقوة» في هذا التدافع المتواصل والمثير للخيال» صوبٌ إيجاد 
وشجرة) أو جذر مقدّس للغة» على غرار الآباء» يرتفع بها 
نحو أصل بعيد. ولذلك عاد الفقهاء والنشابة المتساجلون 
حول نسب قحطانء وما إذا كان والداً لإسماعيل أو ابناً 
له وما إذا كان (عابر) أب أعلى لهماء إلى مناقشة أصل 
اللغة العربية» فالزبير بن بكار يرى استناداً إلى علي بن أبي 
طالب (المسعودي: ؟: 17) أن لغة ‏ لسان ‏ إسماعيل 
هي العربية عملاً بقول النبيّ يي ول من قُيِقَ لسانه 
بالعربية. المبينة إسماعيل» بل إن فقيهاً آخر هو ابن قُطامى» 
ارتأى أن عربية إسماعيل كانت أكثر فصاحة من (عربية 
يَعدب» بن قحطان وبقايا جُوْهُمْ (سيرة خير العباد» :١‏ 


القسم الثاني: الأنساب 


1ه #58). أما الأزرقي (أخبار مكة: :١‏ 65) فيعتقد 
أن العريية كانت قديمة» وقد تكلم بها العماليق وجَرْهُمْء وأَنَّ 
إسماعيل رأى: (قوماً عَرَأَ وكان اللسانُ عربياء فلكًا سمع 
لسانهم وإعرابهم - سَمِعَ لهم كلاماً عسناً). لكن المسعودي 
بدي شكا قوياً بوجود لغة عربية تكلمت بها جَُرْهُمْ أو أن 
يكون إسماعيل تعلّمها من هذه القبيلة (؟: )١514‏ ويقول: 

«وجدنا لغة ولد قحطان بخلاف لغة ولد نزار معد ما 

يقضي بإبْطال قول من قال إن إسماعيل أعرَب بُلغْةٍ 

جَرْهُمْ. ولو وجب أن يكون إسماعيل إِنما كان عربي 

اللسان لأجل جُرْهُمْ ونشوئه فيهاء لوجَبَ أن تكون 

لغتهُ موافقةٌ للغة رُم أو لغيرها من نزلٌ مكة». 
إقصاء القحطانيين عن شجرة اللغة العربية «المَدّسة»» كان 
استطراداً في سيرورة إقصاء آخرء يبدأ بقوائم الأنساب ولا 
ينتهي في الحصول على حق التطلع إلى توزع جديد للسلطة 
والنفوذ داخحل إسلام مُتنام ومزدهر. ولذلك جاءت دعّاوى 
الفصل بين لغة إسماعيل العريية: ولخه قحطان غير العربية» 
تتويجاً للنزاع حول الأنساب وتعبيراً عن الرغبة في تكريس 
شجرتي النسب العدناني والقحطاني. هذا الانقسام 


(الانشطار في اللسان والنسب) كان يَحْكَرِ نُُ بغداً جديداً 


انَضِح سريعا» مع صعود وتنامي (الدور المسلح) الذي لعبه 
القحطانيون مع الفتوحات الكبرى للإسلام» وتحرير الشام 


من النفوذ البيزنطي. إِذْ لعب اليمئيون (القحطانيون) دوراً 


متعاظماً في الفتوحات» وهو أمد سمح للمقاتلة (المسلحين) 
داخل بنية الجيش الإسلامي» بأن يشكلوا قوةٌ ضاربة فرضت 
حضورها في قلب السجال حول نسب قحطان 00 
وأسمه. لقد أصبحٍ التمنون قوة يصعب تخطيها مع تشا 

مصالح البلاط الأموي بمصالح القبائل اليمنية» 27 5 
عصر معاوية بن أبي سفيان "٠  :١(‏ ه) وهذاما 


ب 


لقة قحطان 

(لسانه) 

«.. وتزار تأآبى أن يكون 
إسماعيل نشا على لغة جِرَهُم. 
ووجدنا لغة قحطان بيخلاقف 
لغة ولد نزار بن معد..». 


(المسعودي: ": 1513) 


شقيقات قرهش 


(إكمال الكمال: ؟: 817) 
دوب وكان أآنس ين مالك 
يحفظ اشعاراً في مثالب 
الصحابة». 


(ابن حجر: تهذيب التهذيب 
:١‏ يندا 

١ووضع‏ ابن الرومي قصيذة 
في مثالب بني العياس؟. 
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يفشر سر إلحاح النسّابة العرب (اليمنيون) على الربط بين 
عبد كح سنا حيث جعلوا من (سباأ) سما مرادفاً 
ل «عبد شمس؛ والد أمية الأسطوري. بل إن زياد بن أبيه» 
وبُقيد استلحاقه بشجرة أبي سفيان؛ بادر إلى تأليف كتاب 
عن «مثالب العرب» تضئّن تجريحاً بقوائم الأنساب العدنانية 
وطعناً صريحاً ب (مناكح قريش). 

هذا الطعن المفاجئ وغير المتوقع» بقوائم الأنساب العربية 
العدنانية على وجه الخصوصء كان يعكس التغيّر 
الدراماتيكي في التوازنات العصبية الجديدة داخل البلاط 
الأموي. ولكن وبعد نحو قرنين من وفاة معاوية سوف 
يكتب أبو عُتيدة مُعمّر بن المننى» الذي كان جدّه يهودياًء 
كتاباً عن مثالب العرب (ت 7١١‏ ه) كما يكتب ابن 
غْرسّة رسالته في تفضيل العجم على العرب ليُعيد, بذلك» 
النقاش إلى نقطة انطلاقه. 


يعكس هذا الطعن بأنساب العرب» بمقدار أكبر مما نتوقع» 
نمط التوترات التي استمرت في البلاط الأموي والعباسيّ 
تاليا ولكن من جهة ثانية فإن هذا الطعن الجريء. كان 
يَصِددُ عن مسلمين عاشوا أبهة الإسلام الأول» وثراء وغنى 
تجربته وتطلعاته العالمية» وهو لامسّ بشجاعة تِْ المعضلة 
بإعادة طرحها في سياق التعوّف على «مناكح العرب» 
القديمة» أي التععّف على أنماط الزواج التي أفضت إلى هنا 
التشابك؛ وإنّْ يكن بدوافع وبواعث مختلفة بالطبع. وفي 
الواقع فإن قوائم الأنساب العربية» في الصورة التي وصلتنا 
بهاء مع تصاعد نمط من التنازع العدناني ‏ القحطانيء 
اُخذ هيئة تفاخر بالأجداد والآباءى تضِكّنت كل ما هو متم 
للتوترات ومتصادم مع المصالح الضيّقة والقبلية ذات الطابع 
الهامشيء كما هو الحال مع نقاشات الهمداني في 


القسم الثاني: الأنساب 


(الإكليل) وهو كتاب ضخم من أجزاء عدّة» كُوُسَ بعضها 
لسجالٍ شديد الضيق والْجَرم والاعتداد المرضي بالنسب» 
وربما التعصّب القبلي الأعمى: ضد نشابة من اليمن» حول 
أنساب سلالة أسطورية تُدعى (بّنو الصّوار) زعم الهمداني 
أنَّ المللك الحارث الرائش من صُلْبهاء مع أن الرائش هذاء 
كما تيوق لاعفا لا وجود له في التاريخ الحقيقي. 


في هذا الإطارء وفي حدود الحقنبة الأموية من نزاع 
الأنساب»؛ صَدَر التكليفٌ المثيد للإعجاب من هشام بن عبد 
الملك الخليفة الأمويّ» لكل من (التضْر بن شميل وخالد بن 
سلْعة امخزومي وكانا من أنسب أهل زمانهما) بكتابة مُوَلْفٍ 
- يوضّح أنساب العرب؛ مثالبها ومناقبها. ولكنء وقبل 

يشرّع المؤلفان في إنجاز هذه المهمة سمعا من الخليفة 
7 صارمأء اتؤكا قريش وشأنها ولا تَقْدِبا ذكرها. وهو 
تحذير يعكس تخراً جديداً في (مزاج) البلاط الأموي الذي 
وجد نفسه وقد استنفك جزثياء بعض وظائف التشجيع على 
تطاحن العدنانيين والقحطانيين. ومن غير شك» فإن تحذير 
الخليفة الأمويّ من اقتراب النشابة العرب من نسب قريش 
أو مناكحهاء ْنَا كان مُصهُماً لتفادي أيٌّ مسّ بسب 
النبئ يَكِِ. والمذير في هذه الحقبة من السجال الإسلامي 
حول الأنسابء أن أحداً لم يطرح للنقاش «قائمة عابر) التي 
ضعت إسماعيل كما ضمّت قحطان؟ فهل كان اسم 
«عابر) يعني شيئاً آخر غير المعنى الذي يتضمّنه اليوم؟ هذا ما 
سنعالجه لاحقاً. ولكن لا بد قبل ذلك» من رؤية التطورات 
التالية في تنازع القبائل في أنسابها إبّان «الحقبة العباسية) من 
السجال حول قوائم الأنسابء إِدْ سرعان ما تردّدت في 
البلاط العياسيء الأصداء ذاتها» ولكن على عر أكثر صخياً 
وإثارة للمشاعر. على وجه التحديد؛ تفجر النزاع بين 


عابر وقحطان 
55 والصحيح فق تسب 
قحطان أن قحطان بن عابر 
ابن شالخ بن سالم وهو 
قينان بن أرمخشذ بن سام 
ابن نوح. وكان لعابر ثلاثة 
أولاد: نافع وقهحطان 
وملكان.». 

(المسعودي: :69) 


شقيقات قربش 


كمع 


العدنانيين والقحطاتيين ثانيةٌ في بلاط مؤسس الدولة 
العباسيّة؛ الخليفة الصارم والشخي أبو العباس السفاح 
(؟*١ه).‏ كان مجلسة؛ بحسب الروايات التاريخية» يَعج 
بزعماء القبائل المؤيدة لبني العباس من الكتلتين المصّارعتين 
حيث تعالت؛ منذئلٍ» أصوات ناجل دون حرجء وهم 
يستخدمون إلى أقصى حدّ بممكن طاقة هذا التنازع على 
الأنسابء بما في ذلك ذخيرة التشهير القبلي الْقُْعَ وحتى 
الإهانات المتبادلة. ويبدو أن بعض القحطانيين المتعصّبين 
فَخَروا ‏ أمام الخليفة السفّاح ‏ بمناقب حمير وكهلات 
وعابواء في سياق هذا التفاخر» على العدنانيين (القرشيين) 
معاشهم وأحسابهم وأنسابهم أي قاموا عملياً بالتشهير 
العلني بمائدة طعام قريش وسائر العدنانيين ومن كحهيم. وفي 
واحدة من المناسبات غير القليلة حدث ما كان مطلوبا. كان 
خالد بن صفوان المّقوب من السفاح؛ عدنانياً شديد 
العصبية» لكنه واحتراماً للخليفة» آثر المت على الإهانات 
البليغة» وفضل عدم الردّ على «مهاترات» القحطانيين الذين 
صاروا يبالغون في التشهيرء وبالطبع آخذين في الاعتبار أنهم 
يمَنُونَ بصلات قرابة دموية للخليفة» فهم بحسب قوائم 
الأنساب كانوا (أخوال) العباسيين» وبشكل مباشر (أخوال) 
السفاح نفسه. جاءت المقاجأة وعلى غير توقع؛ من السفاح 
الذي بادر إلى سؤال خالد عن سبب امتناغه عن الرد؟ وقَّهِمَ 
خالد أن الخليفة يرغب في ردٌّ عنيف» وفي مواصلة السجال 
والتفاخر أمامه» ولذا نهض غاضباً وهو يقول لخصومه من 
القحطانيين المشْبعِين بالغرور والرّهو: 

يا أميرَ المؤمنين. ماذا أقول لقوم ليس فيهم إلا دابغ 

جلد, أو ناسج بُرْدء أو سائس قردء أو راكب عَرْد؟ 

عَرَقنهم فأرة» ومَلكتهُم امرأة ودلٌ عليهم مُدْهُدُ؟). 
وعندئلٍ سد السفاح بالرد» وشعر أَنَّ مرافعة خخالد الناريّة 


القسم الثاني: الأنساب 


الساخطة والتي أذهلت الحاضرين» يمكنها أن تضع التفازع 
العدناني - القحطاني في سياق جديد يخدم مصالح الدولة 
مباشرةٌ. بيد أنَّ مرافعة خالد بن صفوانء التهكميّة والغاضبة» 
تكشف مع ذلك؛ واحدةً من أهم الحغيّرات في هذا 
السجالء الذي لم يَعُد مجردً ارتطام ل (عصبيّات» 
فولكلورية متوارثة ونمطية» ما غداء ربما من دون رغبة 
وتدخل أي من الفريقين الخصارعين, مادةٌ لصراع سياسيّ؛ 
دحل البلاط العياسيم على خط وعايعة وتصعيده وتئمية 
المشاعر الهائجة في سياقه. تجلى هذا المتغكر بوضوحء في 
تنقه الدولة العباسية مبكراء إلى أنَّ التفاخر والتطاحن حول 
الأنساب بين الكتلتين الرئيسيتين في المجتمع العباسي؛ أصبح 
ومن الناحية الإجرائية» نزاعاً خارج السيطرة؛ وأنّهِ يَحْتَزِنُ 
تواتراتِ شاذّة وعنيفة» ولها فوق ذلكء قابلية تجريدية عالية 
على التفاقم والانفجار كحرب داخلية بين القبائل» في أي 
ظرف ملائم تُظِهِدُ فيه السلطة أدنى قدر من الضعف. ولذا 
أُسّس الخليفة الداهية والعنيف» لاستراتيجية شعبية وبسيطة 
للغاية» ولكنها برهنت على بُعد نظر مدهش في حماية 
مصالح الامبراطورية. كانت أمام السقاح حقائق أولى 
ومثيرة» تفيدٌ بوجود قبائل عدنانية مُنْتَشية ب (إسلامها» 
القَّرشي والخاص ‏ بحسب مزاعمها ‏ وهي تريد له في 
ظل الامبراطورية العباسيّة» أن يظلّ مُنكصراً وقوياً ولكن 
«عدناني» أيضاء تماماً كما ولِدء لتكسر به شوكة خصومها 
من القحطانيين المشهورين بالغرور والكبر, الذي طاما 
ضايقهم وأهانهم؛ كما تفيد بوجود قبائل قحطانية تؤلف 
فعلياًء البنية الأساسية في الجيش الإسلامي الامبراطوري في 
بغداد. وهي لعبث 12 على غرار دورها في الفعوحات 
الكبرى؛ أدواراً حاسمة في اننتصار العباسيين على الأمويين» 


/اه2 


هجاء الراعي للمزارع 

نص الاشباه والنظائر 
(لاأبي عثمان بن سعيد بن 
هاشم ت ٠٠١٠‏ ه وأبي بكر 
محمد بن هاشما ت 58١‏ ه). 
«قال جرير يهجو حنيفة: 
أبناءٌ نخلٍ وحيطانٍ ومزرمة 
قطعٌ الثمار وسقي النخل عادتهم 
قِدْما وما جاوزت هذا مساعيها 
لو قيل آين هوادي النخل ما علموا 
قالوا لاعجازفا هذي هواديها 
أو قيل إن جمامَ الموت أَخِذكم 
أى تلجموا فَرّساً قامت بوآكيهاء. 


مُضَر تهجو اليمن 
جرير: 
«مُضَرٌ أبي وأبى الملوك فهل لكم 
ياآل تغلبمنابٍ كابينا 
هذا ابن عمي في دمشق خليفة 
لو شثتٌ ساقكمإلي قَطيئاء. 
اليمن تهجو مُضَّر 
قال الحميري: 
سمّوا لنا واحداً منكمٌ نعرفةٌ 

في الجاهلية لاسم المْلكٍ مُحتّيلا 

(الاغاني: 014 


شقيقات قربش 


مفاخرات الرا اعي والقلاح 
(نصٌ سومري) 

«مالدى هذاالفلاح اكثر 
مني» 

ما لديه أكثر مني هذا الفلاح؟ 
إن قدّم ني طحينة الاسود 

فأنا أعطيه نعجتي السوداء! 
نْ قدّم لي طحينة الابيض 
أعطيه ٠.‏ - البية | 

أن سكب لي جعته المختارة 
قانا أصبٌ له لبني الاكثر 
إن قدّم لي عدسه 

فأنا أعطيه أجباني». 


«أنانا: كلا لن اتزوج من 
الرا اعي 

أنا لا أريدٌ البستة الخشنة 

أنا الفتاة الصّبية أريد 
الاقتران بالفلاح 

القلاحٌ الذي ينتج بكثرة هكذا 
زروعاء: 

2,٠١١ :١  ريطاسألا سيوان‎ - 
يفف‎ 


(قاسم الشواقف: 1575) 


ممع 


هذا فضلاً عن وجودها الكثيف في المدن والأمصار الجديدة 
والثرية مثل الكوفة والبصرة. وبإدراكهٍ الحصيف لهذه 
التوزّعات في «القوة» وللتوازنات العصبيّة» حيث يقف 
قحطانيون مشحونون بالاعتزاز المرَضي وبمشاعر التفوّق» 
وجهاً لوجه: أمام «عدنانيين مدنيين» انشغلوا بالتجارة بأكثر 
عما انشغلوا بالحرب» فإن الخليفة السفاح وجد في نفسه لا 
الكفاءة الإدارية والسياسية وحسبء وأا القدرة والرغبة في 
الآن ذاته على أن يظلٌ ممسكاً بخيوط لعبةٍ بارعة» فارضاً 
على المتطاحنين حول الأنساب» قبول «هيمنة» الدولة 
ورعايتها لهذا التطاحن المرير. على هذا النحوء استعرٌ 
السجال من جديد داخل البلاط العباسي . 


البلاط الصاخب: مجتمع خراف مجتمع إبل 


كانت المادة العضويّة, والأكثر إثارة من بين سائر مواد هذا 
التنازع» هي ذكريات المجاعة القديمة. ما من قبيلة إلا 


وراحت تستخام المادة نفسها ضد منافسيها كسلاح تشهير 


مُفذْعَ تذكيراً ب وعار» سنوات الجوع والشّدة والقحط 
ومائدة الطعام الملموم. 

ومن جديد» دخلت مائدة الطعام في قلب الصراع حول 
الأنساب» وتم استذكارٌ مُطردٌ لعراثِ ضخمء من المأثورات 
والأشعار والألقاب والنعوت والتوصيفات الخاصة بأشخاص» 
أو أطعمة رديئة أقبلت عليها القبائل ذات يوم بعيد» في 
عصر المجاعة» ثم استقوت طويلاً في ثقافتها الغذائية. 

إن نظرة جديدة إلى صراع «العدنانيين» و«القحطانيين» وإلى 
انشطار شجرة أنساب العرب إلى «شجرتين» وكذلك إلى 
المفاخرات الشعرية وا محاورات بينهماء يإحالتها إلى «ثقافة 
صراع» أسطبيري له طابع شديد الرمزية بين «الراعي) 


القسم الثاني: الأنساب 


ودالفلاح؛ أي بين البداوة و«الاستقرار» بين «مجتمعات 
الإبل؛ وومجتمعاث الخراف» من شأنه أن يكشف بجلاء 
مدهش عن المغزى الحقيقى لاستمرار هذه التقاليد الشعرية 
منذ سومر وأكد حتى العصر العباسي؛ كما من شأنه أن 
يضع هذه المفاخمرات الشعريّة الملتهبة بين العدنانيين 
والقحطانيين في موضعها الصحيح كاستطرادٍ شعري؛ في 
إثقافة مفاخرات» قديمة نجدها في الأساطير السومرية 
والبابلية» بكلام ثان: إن هذا التفاخر بين «المجتمعين» 
المتتافرين» مجتمع العدنانيين المزارعين من «مربّي الخراف» 
الذين عاشوا في استقرار طويل» ومجتمع القحطانيين الذين 
تحوّلوا إلى «بدو» بعد انهيار تمالكهم القديمة في «سبأ ثم 
اضطرارهم إلى الهجرة بعد خراب سدّ مأرب» معتمدين من 
جديدٍ على (الإبل) في تنقلاتهم الشّاقة» كان يرتوي من نبع 
ثقافي غزير قوامه «مفاخرات سومرية؛ قديمة وشائعة بين 
الراعي والفلاح. 


ويكاد يكون مستحيلاًء خارج هذا الإطار» فهم المعنى 
الحقيقي الذي ينطوي عليه هذا التبازع العدناني 3 
القحطاني» ومن دون وضعه في النسق الثقافي التاريخي 
المستمر والمتوارث. لقد انُخذ هذا التنازع شكله الرمزي في 
مَوية التوراة كصراع بين شقيقين أحدهما عيصو (العيص) 
لمزارع ساكن الحقل؛ والآخر يعقوب ساكن الخيام. وتماماًء 
كما انُخذ عند العرب» شكل صراع رمزي عبر عنه بضورٍ 
وأشكال لا حصر لهاء ترتكز إلى هذا الأساس العتيق» 
«مجتمع الخراف» وو(مجتمع الإبل»» الفلاح والراعي» 
العدناني والقحطاني. ومن غير أدنى شلكء فإن استمرار هذه 
التقاليد الشعرية ‏ كما في الأناشيد السومرية - ومن ثم 
ظهورها في تقليد المفاخرات بين العدنانيين والقحطانيين» 


شقيقات فريش 


مفاخرات الكميت الأسدي 
ويغبل الخزاعي 
«قابتدا الكميت وقال قصيدته 
التي يذكر فيها مناقب قومه 
من مُضَّرٍ بن تزار بن معد 
ويكثر فيها من تفضيلهم 
ويطنب في وصقهم وأنهم 
أقضل من قحطان فقفضب 
بها بين اليمانية والنزارية: 
لناقمرٌ السماءٍ وكل نجم 
يشير إليه أيدي المهتدينا 
لنااجعل المكارمَ خَائصاتٍ 
وللناس القّفا ولنا الجّبينًا 
وما وُجَدَتُ ت بنات بني نزار 
حلائلٌ اسودينَ وأحمرينا 
وقد نقض وعبل بن علي 
الخّزاعي هذه القصيدة وذكر 
أفيقي من مُلامكٍ يا ظفينا 
كفاكٍ اللّومَ مَرٌّالاربعينا 
فَإِنُ يك آل إسرائيلٌ منكم 
وكنتم بالأعاجم فاخرينا 
فلا تنسٌ الخنازيرٌ اللواتي 
مُسِحْنٌّ مع القرود الماسخيناء. 
(المسعودي: :68ع) 


5٠ 


يبرهن على الطاقة الرمزية المذهلة التي كان 1 34 يَخْتَزنها هذا 
التنازع في صوره المتعدّدة. وهو بصفته تقليداً شعرياً قدي 
منذ سومر» فقد كانت أحد تحلياته, في صورة مفاخرات 


شعريّة داعل البلاطين الأمويّ والعباسي. 


إنّ فهماً أفضل للبواعث والدوافع الثقافية في هذا التنازع؛ 
داخل حقل الأنسابء بين (الراعي) القحطاني و(الفلاح) 
العدناني» يتطلب وضع المفاحرات الشعريّة بينهماء في سياق 
تقاليد قديمة تلت أول ما تلت في المفاخحرات بين (الراعي) 
تموز (ديموزي) وبين الفلاح (أنكميدو) للفوز بقلب الصّبية 
الجميلة (أنانا)» وهي تقاليد شعريّة مستمرة في المجتمع 
القديم. أخيذت أشكالاً مختلفة ومتنوعة. 


إذا كان هذا التنازع في العصرين الأمويٌ والعباسي؛ هو 
رجعٌ صدى لثقافة راسبة وتقاليد شعريّة مستمرة: عن 
(خلاف) أسطوري بين البداوة والاستقرارء فإنه سيبدوء ومن 
زاويةٍ ماء كما لو كان استطراداً مشْوّشاً لسلسلة من 
التفاقمات والانفصالات المتتالية التي عمّقت الهوّة بين 
المجتمعين المتنافرين» (مجتمع المخراف) و(مجتمع الإبل)» بين 
العدنانيين وأشقائهم من القحطانيين» في سياق تمايز ثقافي 
جديد مع الإسلام. وكان من شبه المْحتّمء آنقذٍء أن هذه 
التمايزات المحتدمة مع عصر الاستقرار العظيم في مدن ثرية؛ 
تتطلّب وتستلزم, بَلُورة جديدة ل «الهويّات» الثقافية؛ لا 
ترتطم بجوهر الإسلام الذي يقوم؛ من جانب آخرء 
بتوحيدها ومصالحتهاء ولكن وفي الآن ذاته» يُتيح لها 
الاستمرار في التقاليد القديمة ذات الطابع التنازعي» حول 
الأهلية والأحقية في امتلاك موقع مفارق. هذا التَطِلّمُ 
الطموح إلى المزيد من التمايز والافتراق» يشجع عليه وجود 
القبائل في عصر استقرار كبير» مع انتصار الإسلام 


القسم الثاني: الأنساب 


وفتوحاته: ويبدو أنه تملك وعي الشقيقين المتنازعين 
ومشاعرهما. وامثير للاهتمام» في هذا العصرء أن التعازع 
حول الأنساب والمفاخرة بأمجاد الآباء والبطولات» تطلّب 
تذكير القبائل بعضها لبعض بحروب وهزائم وقعت لكل 
منها قبل الإسلام. وما من قبيلة إل وذكرت الأخعرى 
بهزيمتها أو تخاذلها في الحروب القيلية؛ وكان ذلك ذروة 
التناقض والشذوذ: لأن الإسلام صالخ القبائل على «ثقافة 
دمج) جديدة» جعلت منهم كد وأحدة. 


بيد أن الإسلام» مع ذلك» تراءى كأكبر عملية (خروج) في 
تاريخ هجرات بال من الجزيرة العربية؛ من الصحراء إلى 
المدن. وبالفعل» فإن الإسلام منظوراً إليه من هذه الزاوية» هو 
ل عمين لذكرة خوج قدي الهجرة من تواط فر 
عضويّة وصحراوية» إلى عالم عضوي من الخِضب والثراء» 
ومن البداوة إلى الاستقرار» ومن الطبيعة إلى الثقافة. 


0 المعنى لعب الإسلام التاريخي دوراً ايا في تسريع 

ف كل الجماعات القبلية الموتحدة دينيا» ولكن المبرّعة 
ا اجتماعياً» إلى «هويّاتها» الجديدة والخاصة وحتى 
الأقونئة التي كانت تتطلع إلى الاحتفاظ بهاء إذ صار بوسع 
القحطاني المملوء نشوة وغروراً بقيمة انتسابه إلى «فرع) أن 
يكون.ء وبالمقدار نفسه من الاعتزازء بالانتتساب إلى «أصل)» 
وأن يمتلئ أيضاً بالنشوة ذاتها وبالغرور ذاته» فهو قحطاني 
الأصل وهو همداني الفرع أيضاء بل وحتى أن يتنسب إلى 
وأسرة؛ داخل هذا الفرع وأن يكون فخوراً. والأمر ذاته مع 
العدناني الذي أتاح له الإسلام أن يعبّر عن هويته الجديدة» 
فهو عربي شديد التعصّب لعروبته جنباً إلى جنب إحساسه 
بأئه هاشمي أو أمويّ أو عباسئ. هذا الجمع في الانتساب 
بين وهويّات») صغيرة» أيُقونكة وهويّات فضفاضة أخجرى» 


شقيقات قريش 


الانساب والدولة 


(نصٌ عن نزار واليمن) 


«... ونمى قول الكميت ‏ 


الأسدي في النزاريّة واليمنيّة 
فقافتخرت نزار على اليمن 
وافتخرت اليمن على نزار. 
وأدلى كل فريي » بماله من 
المناقب وتحرّد بت الئاس 
وثارت العصبية في البدى 
والحضر. 

فنتج بذلك أمرّ مروان بن 


واتهراق اليمن عته إلى 
الدعوة العباسية. 

وتغّلفّل الآمر إلى اتتقال 
الدولة عن بني أميّة إلى بني 
هاشم ثم ما تلا ذلك من 
قصة معن بن زائدة في اليمسن 
وقتلهو اهلها تعَصّباً لقومه من 
ربيعة وغيرها من نزار 
وقطعه الحلف الذي كان بين 
اليمن وربيعة في القديم, 
وفعِلُ عُقَبَة بن سالم بُعمان 


والبحرين وقتله عبد القيس - 


القبيلة - وغيرهم من ربيعة 
وسائر نزار بأرض البحرين 


وعُمان كياداً لمعن وتعصّباً 


من عُقيّة ين سالم لقومه من 
قحطان». 


(مروج الذهب: 4: )٠١‏ 


يدل 


كان الناظم الخلق لذلك التورّع بين كتلتين متصارعتين. 
ومع ذلك» بدت «الهيمنة) لا مجرد ثقافة راسخة في 
مجتمعين متنافرين» هيمنة الراعي على الفلاح (الخراف على 
الإبل) أو العكس؛ بل وعلى نحو أكثر تحديداًء تعييرا سن 
القوة الجديدة التي تخير شكلها مع ظهور الدولة في مجتمع 

القبائل» ولذا لم يعخل أي طرف لا عن مشاعره لاع عن 
تقاليده حتى في الشّعر» عن مشاعر الإلحاق القَشري للآخر. 
وفي حالاتٍ غير نادرة» نُظِرَ إلى الإسلام نفسه كموضوع 


للتنازع أو جرى الزجٌ به واستخدامه من هذا الطرف ضد 
طرف آخر. 

لقد أصبحت الدولة ذاتها موضوعاً من موضوعات الصراع 
بين الراعي والفلاح. 


ب من الدولة إلى الثورة: قبائل ضائعة 
يروى في هجاء «قُضّاعة) هذا البيت في الشعر (من نتاج 
العصر العباسي» لا يُعرف قائله: مروج الذهب: ؟: :)١515‏ 


فليس من يمن محضاً ولا مُضَسرٍ 
مُدَبْذَبِونَ فلاقحطان والدهم 

ولا نزارفخِنُوهم إلى سَقَره. 
في حيّز هذا الصراع على الأنساب» جرى (نفي) و(طرد) 
متواصل؛ عشوائي الطابع وتعسفئ إلى النهاية؛ لجماعات 
قبلية» من قوائم الأنساب» دون هوادة وبدوافع تبدو غير 
مفهومة البَّه كما جرى ترح مثير للجدل لأصولها العتيقة. 
والبيثٌ الآنف من الشعر نموذجي في توصيفه لحدود هذا 
(النفي) أو الطرد من مجتمع القبائل» فهو يقطعٌ بأنَّ لا أصل 


القسم الثاتي: الأنساب 


لقُضاعة مع أنها واحدة من أكبر قبائل العرب» فلا هي يمنية 
قحطانية ولا هي مُضّرية عدنانية» ولا هي نزارية شمالية. 

إِنَّ الفكرة التوراتية عن «السبط» الضائع» أي القبيلة الضائعة 
(سبط شمعون)» تقع هنا بالضبطء وفي هذا الحيّز من نفي 
الأنساب» وهي تتوافق مع أسطورة طرد إسماعيل (يمكن 
بالطبع مضاهاة شمعون بإسماعيل لغويا)» إِذْ هي تعبيرٌ 
مكقّفٌ عن هذا التنازع على النسب في إطار الهجرة 
والترحال والتمايز. وكنا لاحظنا في فصول سابقة» كيف أن 
قريش أنكرت كلية» نسب (سامة بن لؤي) بعدما كانت 
تعترف به وتقدّه ضمن سلالتهاء بيد أنها عادت وطردت 
هذه (القبيلة) غير المعترف بهاء لتضيع في مجاهل التاريخ 
بعدما ذابتء إلى الأبدء في جماعات أخرى وتلاشت 
أصولها. ولعلّ مناقشة مستفيضة لدوافع هذا (الطرد) أو 
بواعثه بإعادة ربطه بمعضلة الأنساب» سوف تكشف عن 
السبب الجوهري: الهجرة والترحال. 

لقد مّكُك بنسب «قُضاعة» ونفيها رمزيأء في سياق التمايز 
الثقافي» إِذْ ظلّت هذه القبيلة الكبيرة ضمن الجماعات التي 
واصلت الانتقال والترحال من موطن إلى آخرء ولا تشبة 
هذه الحيرة في نسب قُضاعة عند النسابين العرب» سوى 
حيرة علماء الآثار مع قبيلة (لحيان)» فهي جنوبية وشمالية 
في الآن ذاته» أيّ: قحطانية ‏ عدنانية. بكلام ثانء فإنها 
عرفت في تاريخها تجربة العيش داخل مجتمعين: أحدهما 
مُتنظّلٌ وله منازل (موقتة) وآخخر مستقدٌ وبالمعنى الرمزي 
للتمايزه فقد اندمج مجتمعا (الخراف والإبل) في بنية قبلية 
واحدة» ولذلك احتار النشابة في تحديد نسبها. ارتأى بعض 
النشابة أنها من «حمير» فهي جنوبية» لكن آخرين؛ احتججوا 
ضد هذا الرأي» قائلين: إنها عدنانيّة» فهي شمالية. وعند 
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إسماعين 
«.. إسماعيل باللام. وفيه لغة 
أخرى وهو إسماعين. حكاه 
الإمام النووي. وتكلف بعض 
الناس له اشتقاقاً من سَّهِعٌّ 
وتركيباً منه ومن إيل وهو 
اسم اشه. 

(نصّ الشامي: :١‏ 1؟) 


شقيقات قريش 


مفاخرات 
ف وذينل عبد اله بن امعاوية 
بن عبد الله بن جعقر بن أبي 
طالب فاخذ ثوبا قدفعه إلى 
أريعة من غلمانه ثمّ جعل 
يدخل دور بني هاشم 
ويقول: يا بني هاشم هذا 
الكميت ‏ الاأسدي ‏ قال فيكم 
الشعر حين صمت الناسش عن 
فضلكم,؛ وعرّض دمه لبتي 
أميّة فأثيبوه بما قدرتم. 
فيطرح الرجل في الثوب ما 
قدر عليه من دنائير ودراهم 
واعلم التساء بذلك فكانت 
المرأة تبعث ها أمكنها حتى 
أنها لتخلعٌ الحلي عن جسدها 
فاجتمع من الدنانير والدراهم 
ما قيمته مائة آلف درهم.... 
(المسعودي: 5: 14 
ومصادر آخرى) 


1 


القلقشئدي ١4١/8(‏ م) تنتسب هله القبيلة إلى حمير وهو 
الأب الأعلى لهاء استناداً إلى رواية ابن الكلبي. لكن ابن 
هشام (السيرة النبويّة) يضعها في نسب عدنان. 

كانت المشكلة التقّئية في تَنُسيب القبيلة» تكمن في أنها 
عرفت تاريخياً في موطن لها هو الشّحر (في اليمن) قبل أن 
تهاجر نحو (نجران) ومن ثم صوب (الحجاز) وأخيراً 
(الشام). وبطبيعة الحال فقد لعبت الهجرة المستمرة للقبائل 
القحطانية؛ دوراً في تخلخل قوائم أنسابهاء إِذْ اضطوت 
بطون منها إلى الاندماج في قبائل شمالية (عدنانية). كان 
ظهور الدولة في مجتمع القبائل المستّقرّة والمهاجرة على حدٌ 
سواءء هو المتَغير التاريخي الذي أعاد وضع التنازع بين 
مجتمعيّ (الخراف) و(الإبل) أيّ» بين الراعي والفلاح؛ في 
سياق تنازع حول مصدر جديد من مصادر القوة هو الدولة. 
ويبدو أن الأمويين تنّهوا إلى إمكانية استغلال هذا الجانب 
الغقافي الفولكلوري العتيق من مادة الصراع المتجدّدة 
والتَشِطة» بكل ما تَحْتَزِنه من محمولات رمزية ومشاعر 
وصور ثائرة. وهذا ما توضحه بعض أخبار ومّؤويات التفاخر 
بين القحطانيين والعدنانيين» ومشكلات الأنساب البثوثة في 
مصادر عدّة (مثلاً: ابن رسولء طَرْفَة الأصحاب في معرفة 
الأنسابء الكامل لابن الأثيره مروج الذهب للمسعودي). 
والأمر الهم في هذا الصدد, يتحدّدُ في النتائج التي أسفر 
عنهاء إِذْ تشير رواية المسعودي؛ بفطنةٍ وذكاءء إلى أن انحياز 
القحطانيين عرب ال جنوب إلى بني العباس في صراعهم ضد 
الدولة الأموية» لعب دوراً حاسماً في سقوطهاء وهو أمرٌ ما 
كان ليحدث بهذا القدر من الوضوح إلا على خلفية «صراع 
الأنساب» الذي رعاه البلاط الأموي منذ حادثة استلحاق 
زيادء ثم أخفق تالياً في إدارته بشكل متوازن. لقد انقلب 
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هذا الصراع من (عنف أدبي) بين كتلتين» إلى عنف ضد 
الدولة نفسهاء وهذا ما تكشف عنه الواقعة الخاصة بالأثر 
المدمّر الذي تركته قصيدة الكميت الأسدي في هجاء عرب 
الجنوب. 


لقد انقلت هذا الصراع إلى عنف مسلح في لحظة توتر عالية 
بلغت ذروتها في ردود الأفعال غير العقلانية» والهائجة» في 
اليمن وعُمان والبحرين حيث قام الفرقاء بذبح بعضهم 
البعض؛ وهو ما مهّد الطريق - بحسب رواية المسعودي 
القئمة ‏ أمام انحياز القبائل اليمنية للدعوة العباسيّة الوليدة 
ومناصرتها. بهذا المعنى» فإن المفاخرات الشّعرية التقليدية» 
وصورها النمطية» انزلقت إلى أشكال من العنف الموبجه نحو 
الدولة» تعبيراً عن احتقانات داخلية فالتة عن السيطرة. أتكلِء 
بدا أنّ صراع (الراعي) و(الفلاح) قد بلغ درجة من التنائر 
والتشظي» يمكنها أن تهدّد الدولة في الصميم. . وفي الواقع 
فإن أصداء المفاخر ات كانت تتردّذ أصلاًء في أرجاء البلاط 
الأموي عن ارت مبيالة نسب قضّاعة. ويعود السبب 
الأهم ‏ برأينا ‏ إلى إثارة هذه المسألة» وبدرجة أكبر مما 
زعم بشأنها في كتب الأنسابء إلى المكانة التي احتلتها 
هذه القبيلة داخل التوازنات العصبيّة. فهي لعبت دور بيضة 
القّانت؛ وكان البلاط الأموي خريصاً على تنسيبها إلى 
الشسجرة العدنانية لضمان ولاثها. وفي قلب ذلك الاحتدام 
المطرد للتنازعات المتراكبة» حيث تختلط دعاوى الأنساب 
بدعاوى الطموح إلى (القوة) و(النفوذ)» سارع كثيرون إلى 
التطوّع في عملية ربطٍ محكمة بين نسبهِ ونسب قُضاعة 
لضمان دعمها. 


وفي وقت لاحق» وعلى غير توقع» اندلع نقاش داخحلي 
جديد (قحطاني ‏ قحطاني) حو ل الأنساب» وذلك عندما 
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نسب الرائكش 
«وزعم ابن الكليي أنّ الرائش 
واسمه الحرث بن قيس بن 
صيفي بن سبأ بن يعرب بن 
قحطان. وكان قد ملك اليمن 
بعد يعرب بن قحطان. وكان 
ملكه في اليمن أيام الملك 
منوجهر. وإنّما سّمّي الرائش 
لغنيمةٍ غنمها فادخلها 
اليمن...». 

(ابن الأثير: :١‏ 114) 


ك5 


فججر الهمداني في (الإكليل: ؟) ات: 76١‏ ها 
مشكلة أنساب بعض ملوك اليمن القدماء. كانت صدمة 
الهمداني الداخلية مثيرة» وبدت مصدراً جديداً لتوترات 
داخلية مشحونة بعصبيات «أَيُقونية4. بعض جوانب المشكلة 
التي أثارها الهمداني تتعلق بأنساب (ملوك اليمن) القدماى 
وهذا أمو مثير حقأء إِذْ ما الذي يدعو إلى استذكار تاريخ 
غابرٍ وأسطوريٌّ مثل تاريخ «ملوك اليمن» وأنسابهم؛ في 
عصر كان فيه القحطانيون يمثّلون قوّة داخحل الدولة 
الإسلامية (العصر العباسي الأول)؟ يمكن لمثل هذا السجال 
أن يكون مفهوماء تمامأء في إطار استذكار شبه جماعي 
لتاريخ أسطوري من الملوك والأنساب والبطولات» بصفته 
استذكاراً تُصِكماً لتغبت مكانة (الراعي) القحطاني في 
مجتمع الدولة؛ وامتلاكه لامتياز التفوّق والمفارقة مع الآخرء 
فهو يملك التاريخ ويهيمن عليه. وإذا عدنا إلى نقاشات هذا 
العصرء فإننا ندهش حقاًء لإثارة مسألة عرضية وتكاد تكون 
دون معنى؛ مثل: وضع الملك الحارث الرائش في شجرة 
نسب بني الصّوّار بدلا من وضعه في نسب حمير؟ زعم 
الهمداني في (الإكليل: ؟) أن الحارث الرائش هذا هو: 
«الحارث بن أبي شّدد. وسُمي الرائش لأنه راش 
الناس. أي أغناهم بالغتائم». 

ووجد الهمداني في بهت شعرٍ منسوب لامرئٌ القيس (لعلّه 
امرؤٌ القيس الحميري) دعما لوجهة نظره (الديوان: :)١6/8‏ 
«أزال من المصانع ذا رياش 

وقد ملك الحزونة والرمالا». 
وهو بيت شعر ركيك لا يعطي المعنى الذي فهمه الهمداني؛ 
ومع ذلك استخدمه كدليل في سجاله. لكن نشوان بن 
سعيد :الحميري وبعد زهاء قرنين ونصف من وفاة الهمداني 
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(نحو ”لاه ه) أعاد النقاش مجدداً حول المسألة نفسهاء 
ليُسدّد نقداً لاذعاً لأطر وحة الهمداني, في الأنساب» وليعيد 
وضع (الرائش) هذا في نسب حمير الأصغر. 

ولأن نقاشات هذا العصر حول الأنسابء ارتدّت إلى طابع 
من السجال عديم القيمة والأهداف» فإنها بدت نقاشات 
عقيمة حول أنساب أسطورية لقبائل لا وجود لهاء 
ولجماعات ضائعة ولملوك لم يوجدوا قط في التاريخ. وقد 
لاحظ محمد عبد القادر بافقيه إدراسات يمنية: أيار/ مايو: 
6 أن نقاشات الهمداني حول نسب الحارث الرائش 
والحاحه على تنُسيبه إلى (بني الصّوار) لا يمكن تفسيرها إلا 
بكون الهمداني نفسه المتعصّب لنسبهء هو أيضاً من نسب 
(الصّوار). بهذا المعنى» ارتدٌ النقاش حول الهويّات إلى 
سجالٍ عقيم حول «هويّات» مُفتّرضة» صغيرة وأيقونية وذات 
طابع تذكاري. ومع هذاء فإن التاريخ لا يعرف ملكا بهذا 
الاسم ِذْ لا توجد أية دلائل أثرية تدعم مزاعم وجوده في 
أي فترة أو حقبة من الممالك ف حكمت 7 


اليمنية» مسألة 0 بين اليه هذا ذا الذي 0 00 
من الإخباريين مرتبطاً يعودته ظافراً من معارك وحروب لا 
نعرف عنها أي شيء» وبين تأويل هذا اللقب وسبب حمله. 
فكل من الأندلسي (نشو ة الطرب) ووهب بن مثبه 
(التيجان) وعُبيد بن شَّرْيَة للدم نكمي (أخبار اليمن) والهمداني 

تقسيه (الإكليل» » يروك أنه , سمي الرائش 
حَدوها. أَيّ: أغناهم». و ع التاريخ يجهل ملكا أغنى 
القبائل اليمنية من غزوات وحروب كبرىء فإن من المهم 
وضع «اللقب» في الإطار ذاته الذي وضعناه لسائر ألقاب 
القبائل بوصفها تعبيراً عن تمط الحياة. إن كلمة (راشٌ) بمعنى 


ش «لأنه راش الناس 
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نص الأندلسسي حول 
الحارث الرائش 
ديُقال له: الرائش الأصغفر 
ويُعرف أيضاً بذي مرائد. 
وكان لقب الملك قبله من 
ملوك اليمن: مارب باسم 
المدينة التي كانوا ينزلونهاء 
إلى أن تيم أهل اليمن 
وحضرموت الرائش الحارث 
فَعُرِفٌ بتبّع. قال صاحب 
التيجان: وكان قد غَرَا الهند 
قبل الرائش من ملوكهم 
أريعة: سبا وحمير ووائل 
والسّكْسّك وأبقوا عليهم 
خراجاً يحملونه إلى اليمن. 
فلمًا ولي الرائكش وجاءته 
هدايا الهند رأى فيها من 
العجائب واللطائق ما حمله 
على غزو الهند». 

(نشوة الطرب: )٠١١‏ 


شفيقات قربيش 


يلف 


(أغنى) تحيلنا إلى الكلمة الإنكليزية عه (رش) بمعنى 
(غني): وفي القاموس الهولندي ‏ الفرنسي فإن مادة طون8 
ترد في صيغة وطهذ* وفي الهولندية عازن8. وكما لاحظ 
علي فهمي خشيم بحق (هل في القرآن أعجمي؟: )2 
فإن الكلمة قد تكون ذات صلة بالكلمة اللاتينية نظ بمعنى 
(ملك)» وفي رأينا فإن لقب الرائش هذا (وليس اسمه كما 
افترض الهمداني بغير وجه حق) له صِلة حميمة بعصر 
الحروب اليونانية ‏ الفارسية 7٠٠١  7.(‏ ق.م.) عندما 
كانت هناك كتائب يمنية تقاتل إلى جانب الفرس ضد 
اليوتانيين» إيّان عصر النفوذ الفارسي في اليمن. 

ومن المحتمل أن اليمنيين عوّبوا الكلمة حيث تطابق جذراً 
عربياً يؤدي إلى المعنى نفسه بمكافأة :ذه مع رش ورائشء 
ولكن من المحتمل أيضاً أن هذا اللقب الذي حمله ملك 
أسطور: ي» كان نسبه مادة لسجالٍ بين القحطانيين أنفسهم 
هو لقبٌ مستمدٌ من تصوّرات رومانسية تغلغلت عميقاً في 
وجدان اليمنيين المْتُطلعين إلى القوة وأمثولات الثراء والنفوذ 
والبطولة» وقد نشطتها سلسلة من الأحداث والوقائع 
البطولية في عصر الحروب اليونانية ‏ الفارسية. ومع ذلك 
فثمة إمكانية أخرى لوضع الملك الرائش هذاء في عصر 
(ملوك الطوائف) في اليمن؛ حين استعّرت الحروب الداخلية 
وتمرّقت اليمن إلى مقاطعات يحكمها أمراء من قبائل 
مُتأخرة. وهو احتمال حقيقيء إذْ ظهرت سلسلة من الأسر 
الحاكمة» كل واحدة منها ادّعت حكمها لليمن؛ مع أنها لا 
تفرض سوى سيطرة جزئية على مقاطعات صغيرة متناثرة. 
إن وضع النسابة العرب لملكُ ماء في عصر بعيدٍ كل البعد 
عن العصر الذي عاش وحكم فيه؛ أمدْ مألوف؛. وكمثال 
على ذلك ما فعله نشابة اليمن والعرب لملك يمني من القرن 
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الثالث الميلادي ذكرته النقوش هو (ياسر يَهُنعم)» إذ قام ابن 
الكلبي ووهب بن منبه (التيجان في ملوك حمير: 15١؟)‏ 
وكذلك الطبري (5/؟) بوضع هذا الملك في عصر 
أسطوري» مباشرة بعد «بلقيس بنت إيأشرح؛ وسموه (ناشر 
النعم)» وهذا لقب ممائل ومطابق تماماً للقب (الرائش). 
ولذلك فإن مسألة وجود «ملك محلي» باسم الرائش يَنْدَسبُ 
إلى حمير الأصغر أو إلى بني الصُوارء قد لا يكون سوى 
تعبير عن هذا التطلّع إلى الثراء والقوة في زمن كانت فيه 
اليمن تعمرّق وتعشظى دولتها المركزية» حيث نسب 
الإخباريون لكل من (الرائش) و(ناشر النعم) ‏ 786 من 
التاريخ الحميري» 77٠١‏ م فتوحاتٍ كبرى وغزوات 
طاولت الهند والسند وبابل» وهو أمر لا يمكن قبوله إلا في 
إطار كونه مّزويات أسطورية. يُعرّف الإخباريون اليمنيون 
اسم الملك (الرائش) على أساس أنه الرائش الأصغرء كما 
يُعرف بذي مرائد» وبينه وبين حمير خمسة عشر أبأ وهو 
الحارث بن قيس بن صيفي بن سبأ الأصغر (نشوة الطرب: 
٠‏ . لككن ابن قتيبة (المعارف: )77١‏ يضع الرائش هذاء 
مثله مثل الأصفهاني في تاريخه (تاريخ الأصفهاني: )٠١5‏ 
في نسب حمير مباشرة: 


«ولم يزل ولد حمير بعدهء فكان مُلْكهم لا يعدو 
اليمن ولا يغزو أحدٌ منهم حتى مضت قرون وصار 
إلى الحارئش الرائش فكان أول من غزا منهم وأصاب 
الغنائم وأصلح حالهم فُسمي الرائش لأنه راشٌ 


الناس». 
يُفهم من نصوص الأصفهاني وابن قتيبة والأندلسي ووهب 
وابن الكلبي» والتي تتضمن صورا نمطية للوك لا وجود لهم 
في التاريخ» بل في مَؤُويات أسطورية» أن الملك الرائش جح 


16 
ناشر التعم 
(ياسر يهنعم) 
«في نقش حصل عليه فيلبي: - 


دونه [فرعن يزل] قرعان 
يازل بن ذرنح و[يعجف] 
رئيس قبيلتي (قشمم) 
(نشم) و(مذحيم) (مذحي) 
وذلك بمناسبة بناء 
صهريجين لخزن المياه 
لإسقاء أرضين لهما مزروعة 
بالكروم وكان ذلك في أيام 
سيديهما (ياسر يهنمم) وابنه 
(شمّر يرعش) ملكي سبأ 
وذي ريدان. ويظهر من هذا 
اللقب أن الرجنين قاما 
بعملهما هذا في أيام (ياسر 
يهنعم). وقد قدّر فيليبي 
تقويم (نبط) إيل بسنة 1١‏ 
قمم. وإذا أخذنا بهذا التقدير 
يكون هذا النص ‏ أعلاه ‏ قد 
دوّن سنة آلا بعد 
الميلال..». 

(المفصّل: ؟: 17 )١6‏ 


شقيقات قريش 


حروب الرائش 
«واوقع الرا أئش بالسّند 
ودوخ أذربيجان وأرمينية 
وقابلته ملوك الارض بما 
يقابل به الملوك العظماء 
وكتب على صخور تلك 
الأقطار مانحَ لخاطره إن 
الرائش بن ذا المرائد. سيّد 
الأوابدء يلخ من الدنيا أمله. 
ويقي ينتظر أجله..». 

(نشوة الطرب: )١١١‏ 


5 


في توطيد مكانة اليمن وفي ثراء ممالكها المتعاقبة وازدهارها. 
وبالطبع من دون تحديد طبيعة هذا النجاح أو العصر الذي 
عاش فيه. لكن إشارة عَرَضِية تَردُ عند الأندلسي كفيلة بفكٌ 
هذا اللُغز وإزالة الإبهام في (ناريخم) ُتلق إِذْ نقلاً عن 
الأصفهاني واستناداً إليه» ارتأى الأندلسي أن الرائش وضع 
حضرموت؛ إلى مملكة سبأ. وحتى في هذه الحدود, فإن 
الملك يظل ملكا أسطورياء ولكن وضعيّته تصبح أكثر قابلية 
للتحديد فهو دراش الناس بالغنائم بعد ضِمّه حضرموت» 
بما يؤكد انتسابه إلى عصر «ملوك الطوائف» وليس إلى أي 
عصر آخر. لكن ابن الأثير يضع الرائش هذا في عصر الملك 
الفارسي (منوجهر) (منوشهر) (الكامل: 21١8 :١‏ لايدن ‏ 
هولندا) وإنْ أبقى على الطابع الأسطوري روب هذا الملك 
في الهندء على غرار ما فعل الأندلسي ووهب: (التيجان: 
4/ نشوة الطرب: .)١١١‏ 

دكان قد غزا الهند قبل الرائش من ملوكهم أربعة: 

سبأء وحميرء ووائل والشكسَك» وأبقوا عليهم خراجاً 

يحملونه إلى اليمن. فلمًا ولي الرائش وجاءته هدايا 

الهند رأى فيها من العجائب واللطائف ما حمله على 

غزو الهند» ووصلٌ إليها وبنى فيها مدينة سكئاها: 

الرائش وهي مدينة الهند العظمى التي تسميها الهند: 

الرائد» 
تُعِيدُ هذه الحروب الأسطورية في الشرد الإخباري العربي 
تذكيرنا بالحروب الأسطورية للملك داود في التوراة, :يما 
يدعونا إلى الاشتباه بالمادة الأصلية التي انبئقت منها «مواده 
هذه الحروب. ففي حالة (الرائش) و(ناشر النعم) (ياسر 
يَفْنعم في النقرش) فإن حروب الاسكندر المقدوني 
وانتصاراته اللآمعة في كلّ آسيا بعد اجتياح فارس وسقوط 


(داريوس) (دارا) ملك فارس في معركة «ماراتون 556٠‏ 


القسم الثاني: الأنساب 


ق.م.) وإحشورش الأول في معركة «سلامين 48٠١‏ ق.م.)») 
فإن صورة (بطل عالمي) كانت قد ترسّخت وتداولتها سائر 
الأم وراحت تروي أخباراً عنهاء كما لو كانت (أخبار) 
أبطالها هي. لقد أصبحت صورة الإسكندر المقدوني وأبطال 
اليونان في الحروب اليونانية ‏ الفارسية طوال ذلك العصر 
والعصور التالية» صوراً «محليّة) أيضاء وباستخدام تعبير 
الأندلسي (نشوة الطرب) فإن الأثم تنازعت في نسب 
الإسكندر وكل أُمَةٍِ تدّعي أنه منها (الأندلسي: :)١١7‏ 

«ولعلو ذكرو فقد تماذبتة الأم. كل أُمَةٍ تدعي أنّه 

منها. 
وفي حالة (الملك داود) في الشرد الإخباري التوراتي» فإن 
حروبه الأسطورية تكاد تكون رجع صدى لمويات وأخبار 
الملوك الآشوريين» ولعلُّها رسخت في ذاكرات رواة أخخبار 
التوراة في فترة السبي البابلي» حيث جرى تَنْسييُها إلى بني 
إسرائيل كحروب عظيمة: وسوف نرى ‏ تالياً ‏ الصلة بين 
(داود) و(أدّد) اللقب الملوكي الآشوري. هذه الحروب التي 
تدمج فيها «مواد تاريخية) متنائرة» بمواد ومّؤويات أسطورية 
سابقة عليهاء تؤلفٌ «بُئية التمائل) التي نجدها في السرد 
القديم. 
ليست هذه الحروب الموْسْطرَة؛ حيث ينقلبُ (لمحلي) إلى 
(عالمي) تماما كما يتمّ وبالطريقة ذاتهاء امتصاص ما هو 
(عالمي) في بُنى سردية (محلية)؛ أكثر من دمج للصور التي 
سوف يجريء في كل وقتء تَعْظِيمُها بقصد الإبلاغ عن 
الفكرة الرومانسية ذاتها: 
بعثٌ الحياة في بلدِ كان يتعاكل تحث ضربات الطبيعة 
الجاحدة؛ إثر انهيار (سدّ مأرب) وخراب الجنة» ثم ظهور 
ملوك الطوائف الذين قاموا باقتطاع أجزاء من الدولة 


حروب داود 
(«لكن الإرميين هربوا من 
قُنّام يسرائيل 
قتل داود من إرم سبع مئة 
راكب 
وأربعين آلف فارس 
ضرب شويبك رئيس جندها 
قمات هناك»). 
من ترجمة الصليبي 
الخاصة لمقاطع من سفر 
صموئيل الثاني عن حروب 
دأود. 

(نص كمال الصليبي: 58, 

4 :٠١ المقطع:‎ 


حروب داود 
(نص التوراة العربية) 
«فانهزمٌ الآراميون من وجه 
أإسرا اكيل. وأملك داأود من 
الآراميين سبعة آلاف مركية 
وأربعين الف راجل وقتّل 
شوفاك». 
موحد منه داود آلف مركبة 
وسبعة آلاف فارس وعشرين 
آلف رجل. فقتل داود من 
الآراميين اثنين وعشرين آلفا 
وأقام داود محافظين قٍ آرا ام 
دمشق. فصار الآراميون 
رعايا لداود يؤدون الجزية». 
(صموئيل 
اما 0/6٠١‏ 


شقيقات قريش 


ذو ارين 
ا 
ملكا تدينٌ له الملوك وَتَّحِشِدٌُ 
من بعده بلقيس كانت عمّتي 
ملكتهم حتى أتاها الُدمُد 
وقال بعض الحارثيين يفتخرٌ 
بكون ذي القرنين من اليمن 
يخاطبٌ قوماً من مَُضَر: 
سمُّوا لنا واحداً منكم تعرفةٌ 
لي الجاهلية لاسم الملك محتملا 
كالتبعين وذي القرئين يقبله 
أهل الحجا واحقّ القول ما قبلا 
وقال النعمان ين يشير 
الانصاري: 
ومن ذا يُعادينا من الناص معشرٌ 
كرام وذى القرنين منا وحاتم» 


يفف 


(المركزية) وتحطيمها. لقد شرعت (مجتمعات الخراف) 
بتحطيم دولتها التي ضاقت بها ذرعاًء بتفكيكها والاستيلاء 
على مصادر القوة فيهاء حيث بوسع كل قبيلة أن تمتلك» 
آنعلء جزءاً خاصاً بها من هذه القوة المورّعة. مثل هذا 
التناُب للقوة والاستحواذ عليها وإعادة تقاسمها بين 
القبائل يحدث غالباً في سياق تحدّر جماعات جديدة 
وانزلاقهاء إلى عالم البداوة وانقلاب (مجتمعات الخراف) 
إلى جماعات مُتَبدّية) يمثل ارتدادها عودة إلى الماضي» قطعاً 
مع الاستقرار لصالح الهجرة والترحال. وليس مثل البدوي؛ 
حتى بعد استقراره الطويل» من مُغرم بالعودة إلى الفضاء 
الرحب للترحال. ١‏ 


يلاحظ نشوان بن سعيد الأندلسي في (نشوة الطرب: 
© ) نقلاً عن البيهقى؛ أن ملوك الطوائف ظهروا بعد 
مصرع (دارأ) (داريوس) ملك فارس» وهذا يعني أن الملك 
الحارث الرائش (اْكلق) لم يظهر على المسرح التاريخي إلا 
نحو عام 55٠‏ ق.م.: 

«إن رؤساء اليمن وأذواءها بعد سيل العرم لم ينقادوا 

إلى تيع بل صاروا ملوك طوائف. 

ووافق ذلك كائنة الإسكندر في قل دارا ملك 

الفرس». 
لكن وهب بن منبه في (التيجان: )١١١‏ يزعم أن المسلمين 
سألوا ابن عباس عن «ذي القرنين من عر فمّال إنّه 
(الصّعب بن ذي مرائد الذي كه الله في الأرض وأتاه من 
كل شيء سببأء فبلغ قرني الشمس وداس الأرض وبنى 
السدٌّ على ياجوج وماجوج). وهذهء بالضبط» هي صورة 
الإسكندر المقدوني في المخيال العربي القديم. و كنا رأينا 
مزاعم النسابة اليمنيين عن اسم (لقب) الرائش وقولهم إنه 


القسم الثاتي: الأنساب 


(ذو مرائد) وإنّه غزا الهند وبابل وفارس؛ فإن الرائش في 
هذه الحالة يصبح (أبأ) للاسكندر المقدوني ويدخل في قوائم 
الأنساب اليمنية والعربية» على هذا النحو: 
«ذو القرنين الصّعب بن الرائش. وقد اختلفٌ فيه 
اختلافاً كثيراً: فقيل كان نبياً. وقيل كان ملكاً وقيل 
كان من العرب. وقيل كان من العجم. نشوة 
الطرب: .6١١17‏ 


تشِيد الاقتباسات الأنفة من وهب والأندلسي وابن ‏ قتيبة) 
والأسنهاي؛ وغيرهم إلى أن مَرُوياتهم تتضمن سور نمطية 
شديدة التكرار لملوك آخرين؛ وردت أخبارهم في مواضع 

مختلفة من تاريخ اليمن القديم. ولكن لا وجود لهم في 
مسرح التاريخ الحقيقي» ومع ذلك فهم دخلوا في صلب 
قوائم الأنساب حيث إنّ مؤرخاً حصيفاً مثل الهمداني» فر 
نقاشاً صاخباً حول نقل نسب الحارث الرائش من بني 
الصّوار إلى نسب حمير الأصغر. وهذا ما يوضح نوع 
المشكلات التي تثيرها هذه الأنساب وقدرتها على تفجير 
حساسيات ثقافية» كانت تلعب باستمرار» دوراً حاسماً في 


ج ‏ أنساب مُختلقة 


على غرار تموذج الخلط بين «الرائش» و(ناشر النعم»» وهو 
(ياسر يهنعم في النقوش) الذي تحوّل عند الإخباريين 

والنشابة إلى أب مباشر للاسكندر المقدونيء وهذا بدوره 
ذاته في تقاليد السرد الإخباري القديم. ويبدو أن طائفة من 
المؤرخين -المعاصرين والمشتغلين في حقل التاريخ العربي» 


شف 


حروب بني إسرائيل مع أهل 
مكة 


(نشوة الطرب: )١7١‏ 

«.. فَتْشَر اليِمّم على الناس 
حت نموم تلقئر التعهئ 
وكانت في زمانه حروب بني 
إسرائيل مع أهل مكة وذلك 
أن التبايعة داست بلاد الشام 
واستعبدت أهلها. فوجدت بنو 
إسرائيل فترةٌ بدخول ناشر 
النعم إلى المقرب فجمعت 
جموعاً كثيرة من بني 
إسرائتيل وساروا إلى جزيرة 
اقعرب. ثم كان دشول 


بختتصر يلاد العرب». 


داود اكملك 

دوكان داود ابن ذلك الرجل 
الافراتي من بيت لحم يهوذا 
أسمة يُسلي». 

«ثم قال صموثيل ليّسي: 
إرسل فجثنا به لأننا لا 
نجلس إلى الطعام حتى ياتي 
فهنا. فأرسل وأتي به وكان 
أصهب وسيم المنظر». 
(صموئيل )5١- ١7/117:١‏ 


شمر برعش الملك 

بغمدان. وتكخيص خبره أتهم 
سمّوه تُبّعاً الاكبر وان كان 
قد تقدمه غيره من التبايعة 
وهى الذي ذكره الله في كتابه 
طاهمْ خيرٌ لم قوم تب لانه 
لم يّقُم قط للعربء قائمٌ 
أحفظ لهم هنه.... 

المصادر المماة ‏ 


فق 


كوّرواء هم أيضاًء نماذج الخلط هذهء وقاموا باستخدام 
بعضها للتدليل على وجود شخصيات (تاريخية» لا وجود 
لها في الواقع. إِنَّ تاريخ اليمن القديم من هذه الزاوية» يعجٌ 
بشخصيات وأبطال وملوك لم يوجدوا قط» ومع ذلك وضع 
النسشابة اليمنيون لهم أنساباً وشجرات وفتجروا حولها نقاشاً 
استمر قروناً عدّة» حتى بات إنكارها أو ختى التشكيك بها 
أمراً مُتعذراًء وربما يُعَدٌ مسا ب «مقدسات» ثقافية. 
وكما أنَّ ل «داود) الملك في التوراة نسبه الذي يمتدٌّ مروراً 
بسبط (لاوي) حتى «عابرة» وله حروب أسطورية ودمملكة) 
قام امخيال الأوروبي المسحور بالشرق بتعظيمها ومضاهاتها 
بالامبراطوريات القديمة. وكما أنَّ ل «سليمان» ابنه» الصَّيتٌ 
ذاته» فإن للحارث الرائش وناشر النعم والصّعب ذي القرنين 
وصيفي بن شمرء وشكر يرعش وافريقيس» حروباً أسطورية 
وممالك ممائلة» سيبدو أي نقد لإخبارها أو أيٍّ مراجعة 
رُوياتها» ضرباً من ضروب «تدمير التاريخ». وفي واقع 
الأمرء فإن تدميراً من نوع ماء لهذا التاريخ الزائف سيكون 
ضرورياًء وممكنأء من خلال نقد قوائم الأنساب بوصفه 
المدخل اللازم لكل مراجعة حصيفة. 
في رأي صاحب (التيجان: /ا) وصاحب (نشوة الطرب: 
7 وسائر الإخباريين القدماء الذين نقلوا مَُويات يمنيّة 
الأصل مدوّنة أو شفوية فإن (شعر يرعش) ملك مقاطعة 
(عُهدان) اليمنية الصغيرة هو رِتُئع الأكبر)» الذي ذكره 
القرآن: طأَهُمْ خيدٌ أم قوم تُكع4 [الدخان» /1”*] وهذا جائر 
ومقبول في هذه الحدود وذلك: 

«لأنه لم يقم قط للعرب قائع أحمّظٌ لهم منه يتجاوز 

عن مسيئهم ويُحسن إلى مُخسِنهم. وكان بدو 

قحطان شاكرين له فضربت به الأمثال». 


القسم الثاني: الأنساب 


واستناداً إلى أخباره عند النسّابة والإخباريين اليمنئين والعرب 
فقد كان: 
«أبوه ناشر النعم قد مات بأرض العجم ودفن في جهة 
الدّينور فبلغ شمراً أن اليد والكرد عبثوا بقبره 
ورخامه وزجاجه فنذر تُ شمر ليرفعنٌ ذلك القبر 
بجماجم الرجال». 
ويُفهم من هذه الموويات أن شمر يرعش خاض حرباً ضد 
فارس في زمان قباذ وابنه بلآس؛ وأن الملك اليمني عزم قبَاذ. 
«وتحصّن منه قاذ الملك بجبل. وقال لابنه بلآس. 
اقتلني فإني ميثٌ على يد تكع: نشوة: 61137 
وطبقاً لهذه المويات فإن شمر يرعش يكون قد اصطدم 
بقكاذ ملك فارس نحو 07١‏ م أي على مقربة من ظهور 
الإسلام. ولا كان شمر هذا ابناً ل (ناشر النعم) فإنهما - 
في هذه الحالة ‏ يكونان قد حكما (غمدان) في هذا العصر 


وليس في أيّ عصر آخر. لكن هؤلاء الرواة سرعان ما 


يعودون إلى وضع الملكين اليمنيين في عصر نبوخذ نصّر أو 
الاسكندر المقدوني» بل إن السبي البابلي بخسب وهب بن 
شمر يرعش هذا: 

«إن بني إسرائيل الذين أجلاهم ُحُتنصّر عن القدس 

إنما دخلوا بلاد الغرب وسكنوا في أيْلَةَ والمدينة' وخيبر 

في أيام صيفيء وأنهم خاطبوه في ذلك فأذن لهم 

وقال الأرض لله فاسكنوا حيث شتتم)». 
هذا الدمج المثير للصور والأحداث والوقائع والعصورء يخفي 
بدهاء (مواد تاريخية) مهمة للغاية» من شأن التحمّق منهاء 
أن يُعيد لنا أجزاء من التاريخ الضائع والمنسي. لنلاحظ أن 
الرواة يتحدثون عن ملك (عٌَمْدان) المقاطعة اليمنية لا عن 


شقبقات قريش 


حروب داود 
«وهشؤلاء روّساء الأيطال 
الذين كانوا لداود.» ممن 
صاروا آقوياء معه في مُلكهٍ 
ليقيموه مع كل إسرائيل ملكاً. 
اشبغل بن حكموني رئيس 
الثلاثين وقد أشرعٌ رمحهه 
على ثلائمتة فقتلهم بمرةٍ 
واحدة. 
ثم إبشايء آخو يوآب وهو 
رئيس الثلاثة. هذا أشرمٌ 
رمحه على ثلاث مثة وقتلهم. 
(سقر الأخبار 
الأول: ١١ره ‏ 96") 


5آظآظ 


حكم اليمن ككل ومع ذلك فإن هؤلاء الملوك يقومون 
بحروب ذات طابع عالمي يتجاوز (محليّتهم) ونطاق 
مشايخهم القبلية. وهذا مصدرٌ أخر من مصادر التمائل في 
السرّدين العربي والتوراتي؛ لا يتضكُنٌ أدنى قدر من الحاكاة» 
بل هما يسيران في اتجاهين مستقلّين ولكن متمائلين في 
روايتهما لموضوع واحد هوء وجود ملوك في «مقاطعات» 
صغيرة؛ يخوضون حروباً ذات طايع امبراطوريّ. فكما 
أصبحت (حروب داود) انطلاقاً من «مشيخته» الصغيرة 
حروباً كبرى لإخضاع جماعات وشعوب متمرّدة» فإن 
(ناشر النْعم) (ياسر يهنعم) وابنه شمر يرعشء ثم حفيدهما 
(صيفي) يخوضون أيضاء حروباً عالياً انطلاقاً من مدان 
المقاطعة اليمنية التي ظلّت تحت سيطرة الحميريين. إن إشارة 
وهب والأندلسيّ وسواهما (كالهمداني ‏ مثلا إلى انتقال 
امجلوٌّين من أسرى بني إسرائيل بعد السبي البابلي 5717 
ق.م. إلى العيش في (يشرب) و(خيبر)» هي إشارة مهمة 
للغاية على الرغم ما يبدو أنّه طابع أسطوري أضفي على 
المؤوية» إِذْ هناك شكوك حقيقية» جوب فحصها كمال 
صليبي في (حروب داود) و(التوراة جاءت من جزيرة 
العرب) ورج منها باستتتاجات رائعة» حول المواضع 
والأماكن التي أجلي الأسرى نحوهاء فهم لم يُرتحلوا جميعاً 
إلى بابل كما يُعتقد وما إلى إماكن داخخل الجزيرة العربية 
أيضاًء وهذه كما يعتقد وهصب والأندلسي وسواهما هي 
يثرب وخيبر. 


إذا كنا قمنا بوضع الرائش وناشر النعم في موضعهما 
الصمحيح كملكين في (مشيختين) صغيرتين جنوب غربي 
الجزيرة العربية» وفحصنا المرويات الخاصة بحروبهما العالمية, 
فإن هذا العمل يفترض إعادة فحص أسطوريّة ملك آخر هو 


القسم الثاني: الأنساب 


شمر يرعش (يهرعش)» عبر إعادة فحص أنسابه التي تخلها 
الرواة والنشابة» لأن هذا الاسم أو (اللقب) كما نرتعي؛ 
تحوّل عند المؤرخين المعاصرين» بسبب تضارب الروايات 
الإخبارية وتداخلهاء إلى أسماء لعلاث شخصيات أخرى 
حملت تسلسلاً غريباً» كما عند جواد علي (المفصّل في 
تاريخ العرب قبل الإسلام: 27 7): شمر يهرعش الأول 
والثاني والثالث. فمن هو شمر يرعش هذا ومتى حكم في 
(عُمدان) أو سبأ وريدان؟ 

استناداً إلى النقوش اليمنية التي حصل عليها غلاسر 
وهاليفيء | عن ستنتج جواد علي أن ثمة صلة بين شعّر يرعش 
وناشر النعم َُ تماماً كما افترض وهب والأندلسي 
والهمداني. ففي نصّ 628 61.5 ارتأى غلاسز أن شمر 
يهرعش انفرد بالحكم دون أبيه في سبأ وريدان» ربما بعد 
وفاته وذلك بسبب العبارات الغامضة في النّصء وافترض 
جواد أن شخصاً ما شارك شر يهرعش في الحكم بعد وفاة 
ياسر يهنعم . 

وقدّر فيلبي أن النصٌ قد يكون دُوّن نحو 775 بعد الميلادء 
وهذا التاريخ يُطابق ‏ في رأينا ‏ تاريخ حكم سابور (1١14؟‏ 
777 م) وليض قباذ بن فيروز 48/8 ١ه‏ م الذي 
ذُعي عند الإخباريين العرب ب (قتاذ بن شهريار). يمد هذا 
النتقش» الطريق أمامنا لإعادة تفكيك الموويات الخاصة بملوك 
(اليمن؛ أو عمْدان أو سبأ وريدان) بفصل الألقاب عن 
الأنساب» والتارييخي عن الأسطوري في الحروب» وأخيراً 
بتفكيك الدمج في الزمن. 

أولاً ‏ إن (شمر يهرعش) هو لقب لأمير أو ملك في (سبأ 
وريدان) وعاصمتها عُهدانء مثله مثل (ناشر النعم) أو 
(الرائش). 


كما رواها ياقوت (؟: 0/5؟) 
«لمًا مات ناشر يذعم الملك 
قام الملك يعده شمر بن 
أقريقيس بن أبرهة فجمع 
جنوده وسار في خمسمئثة 
الف رجل حتى ورد العراق 
فاعطاه بشستاسف ‏ ملك 
الفرس ‏ الطاعة وعلم أن لا 
طاقة له بكثرة جنوده وسار 
إلى الصّفْد وأمر بهدم مدينة 
سمرقند فهدمت المدينة, 
فسميت شمر كند أيّ: شكّر 
هدمها. وقد ذكر ذلك دعيل 
الخزاعي في قصيدته التي 
يفتخر فيها ويرد على الكميت: 
وهم كتبوا الكتابٌ ببابٍ مرو 
وباب الصين كانوا الكاتبينا 
وهم سموا قديماً سَمَرُقنداً 
وهم غرسوا هناك التبُتينا». 
اي آهل التبّت - 
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شمر يرعش 

(رواية الشعبي) 

«عامر بن شراحيل ين عبد 
ذي كبار الشعبي الحميري 
آبو عمر. عاش في عصر عبد 
الملك بن مروان وكان من 
كيار علماء عصره وعمل 
رسولاً عند عبد الملك للروم. 
والشعبي نسبته إلى شعب 
وهى بطن من همدان. ت: قي 
٠ه‏ 

يقول: عن رجل من جِيوان 
همدان يُقال له عبد انشء قال: 
بينا نحن في الصّفْد مع قتيبة 
بن مُسلم الباهلي حين فتح 
سمرقند إذ نظر إلى حجر 
مُلصق على الباب فيه خطوط 
كانها العربية وليست بها. 
قال: وات لا أظن هذا الكتاب 
إلا لبعض ملوك حمير. اطلبوا 
لي منهم رجلاً حديث العهد 
باليمن يعرف كتابة حمير. 
فقيل له هذا عثمان بن أبي 
سعيد الخيوائي قجاء 
الرسول وأنا وإياه في خيمة 
فانطاق به ققرا: 

شمر يرعش ملك العرب 
والعجم..». 


- عن التيجان ‏ 
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ثانياً ‏ ينتسب هذا الملك إلى حمير التي ظلت تحكم اليمن 
حتى صعود حفيده ثم موته (صيفي) حيث أنتقل الحكم إلى 
كهلان» الفرع الكبير من الآسرة الحميرية» بحسب ما زعم 
الإخباريون اليمنيون: (الاندلسي» وهب: وانتقل الحكم من 
يعده من حمير إلى كهلان ثم عاد بعد ذلك إلى حمير: 
4ك ككل كما يُزعم» كذلك, أنه انتقل إلى مكة للتعئد 
حيث دفن هناك). 


ثالثاً ‏ إن الحروب المزعومة ضد فارسء؛ تقع في نطاق المعارك 
التي جرت ضد وكلاء الفرس في مملكة الحيزة في العراق» 
الذين سعوا إلى إخضاع مناطق من اليمن؛ منها معارك 
(نجران) الشهيرة في التاريخ؛ عندما قام امرؤٌ القيس بن المنذر 
بحملته على (نجران) تعويجاً لنفوذ الحيرة على (مالك) 
و(مشايخ) العرب. ولا كانت الحيرة الخاضعة سياسياً لنفوذ 
فارس» تحاول بدءاً من 77١‏ م مدٌّ نفوذها باتجاه اليمن» 
وخاضت لأجل هذا الغرض معارك ضد الملوك المحليين في 
المقاطعات اليمنية» فقد صُوّرت هذه المعارك على أنها 
حروب مباشرة يبن ملوك فارس وملوك اليمن. 


رابعاً - وفي سياق هذا التصوير جرى دمج مَؤويات بطولية» 
تنتسب إلى عصر بطولي لعب فيه اليمنيون عبر كتيبتهم التي 
استخدمها الفرس ضد اليونانيين في هجوم (دارا)» مع 
مَؤويات نالية عن معارك ضد الحيرة» وهذا أمر مألوف في 
مَؤويات التاريخ. وفي هذا النطاق أعاد الإخباريون وضع 
مَؤويات من 41٠‏ ق.م. عاشت عميقاً في وجدانهم وفي 
الراسب الثقافي» داخل سرد جديد عن معارك ضد الحيزة 
في 01١‏ م» وهو زمن طويل كما يُلاحظء وهذا ما يُفشر 
لناء لماذا يضع وهبء الملك الفارسي قباذ في عصر 
الاسكندر المقدو: ني» ولماذا يصوّر الهمداني ثم الطيري عصر 
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كر يرعش أو والده ناشر النعم بوصفه عصر الإسكندر 
وقباذ في الآن نفسه؟ (أَيٍّ عبر دمج عصرين بعيدين 
وتقديمهما كعصر واحدٍ وبطوليّ خخاص بملوك اليمن). 


لقد انتابت بعض الباحثين المعاصرين, الحيرةٌ والدهشة من 
ظهور لقب (اسم) شمّر يرعش هذاء في صيغة (شمر ذي 
ريدان) ولكن في عصر ملك يمني آخر كان يحكم سبأ هو 
إنلشرح يَخضِب. لكن الإخباريين لا يذكرون شيكاً عن 
(شمر ذي ريدان) هذاء بل اكتفوا بسرد حروب شمر 
يهرعش الأسطورية في بابل والهند وقتله لقكاذ. وأثناء قراءته 
للنقوش التي حصل عليها فيلبي وغلاسر وهاليفي اضطرٌ 
جواد علي (المفصّل: "2 ”) إلى تسمية (شمر ذي ريدان) 
ب (شمر تَهُرعش) الثاني ثم الثالث» مع وجود صيغة أخرى 
من الاسم؛ وبذلك ظهر في المسرح التاريخي ثلاثة (ملوك) 
آخرين يحملون اللقب (الاسم) نفسه. غير أن الباحث 
والمؤرخ اليمني مُطهّر علي الإرياني حصل على نقش جديدء 
بالمصادفة» في منطقة (بيت ضبعان) سوف يُعرف من الآن 
باسم (نقش بيت ضبعان) وقدّم له قراءة مُعَمُقة» أسهمت 
في وضع حدّ لوجود (ملكين) مفترضين» بل وأخرجتهما من 
التاريخ جزئياً بوضعهما في موضعهما الصحيح (دراسات 
منية: 21 أكتوبر/ نوفمبر/ تشرين الأول/ تشرين الثاني: 
١84‏ ). 


يَسردٌ نقش (ييت ضبعان) أحداثاً مهمة تتعلق بوجود متمرّد. 
على حكم الملك اليمني إنأشرح يَحْضِب يُدعى (شمّر 
تمحمد) بجح بمساعدة قبائل موالية له في الاستيلاء على 
مواقع استراتيجية في (ريدان)» التي يُسيطر الهمدانيون عليها 
تقليديأء وتمكن ‏ بالتالي ‏ من إبعاد الحميريين مُعلناً نفسه 
(ملكاً على سبأ وريدان). بيد أن الملك السبعي إيلشرح 


لحف 


ضبعان 
«هذا هو القيل ‏ شرحعثت 
يامن الذرانهي ‏ من «بني 
ذرائح» المرابعين لتحالف 
«قشم» وهو يعلن أنّه قد ينى 
وأسّس وأعاد وجدّد وأنجز 
ورين مصنعتهم المُسماة 
ب (تعرمان) وذلك بعد أن 
دمّرها وأتلفها «إل شرح 
يخصب ملك سباء أثناء 
الحرب التي كانت قائمة بين 
«ملوك سباء وبني ريدان كما 
تم ذلك بعون سيّدهم يَهْحَمْدٍ 
ملك سبأ وذي ريدان وبعون 
وقوة قبيلتهم ذمار». 
(إيلشرح يخصّبٌ 56 5٠‏ 
قم.). 
(مُطهّر علي الإرياني: دراسات 
يمنية: 14: 1546) 
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يق 


يَخضِب قاومٌَ هذا التمّد وخاض حرباً ضارية ضدَّهء كما 
شن حملة (تحقيرئّة) طمست الاسم الحقيقي لهء فكان أن 
سججل اسمه في النقوش على هذا النحو: شمّر ذي ريدان 
(أيّ شمر الذي استولى على حصون وقلاع ريدة). لقد 
فهم جواد علي بصعوبة بالغة النص الخاص (بشمّر ذي 
ريدان) حين تناول بالتحليل النقوش التي حصل عليها 
غلاسر 628 615 (المفصل: ؟: )١145‏ لا بسبب الفجوات 
العديدة فيه وما كذلك بسيب افتراضه غير المتطابق مع 
الوقائع الخاصة ب (شمر يهرعش) ابن ياسر يَهُنعم» لذلك 
اضطرٌ إلى تسميته ب (شمّر يهرعش الثاني). على أَنَّ نقش 
بيت ضبعان أعاد الأمور إلى نصابها الصحيح لأن المقصود 
من لقب (شمر ذي ريدان) إما هو على وجه التحديد 
المتمرّد على حكم الملك اليمني» والذي ضاع اسمه بسيب 
الحملة التشهيريّة والتحقيريّة له» والتي جعلت منه لا (شمّر 
يمحمد) بل (شمر ذي ريدان). لقد صمت المتموّد صمتاً 
مطبقاً ولم يترك أيّ دليل على اسمه الحقيقي. 

يضح من هذا المثال النموذجيء أن طائفة من ملوك اليمن 
الذين أدرجوا في قوائم الأنسابء وأطنب الإخباريون في 
توصيف معاركهم وأشطرتهاء لم يكونوا في الواقع» سوى 
«ملوك» في مشايخ ومحميّات صغيرة» تداحلت الروايات 
عنهم مع مَروياتِ أقدم عهداً وأنّ هؤلاء لم يعرفوا إلا 
بالألقاب التي حملوها. ولكن» وبفضل نقش بيت ضبعان 
أمكن إخراج (ملكين) أسطوريين من قائمة ملوك اليمن 
وانسابهم. 

والأمر ذاته ينطبق على ملك أسطوريّ آخخر دعاه الإخباريون 


العرب ب لأفريقيس) زاعمين أنه هو الذي أعطى أفريقيا 
أسمه عندما زحف نحوها. 
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أفريقيس اليوناني في قوائم أنساب قحطان 

عند سائر الإخباريين القدماء يُعرف «أفريقيس» هذا بأنّه ابن 
ل وأبرهة»» ولكن يتّضح من تسلسل النسبء أنهم قصدوا 
به حفيداً من أحفاد حمير لا الملك الحبشي الذي استولى 
على اليمن عام 51١‏ م, ذلك أنَّ هذا التسلسل يصعد به 
إلى شجرة ناشر النعم (ياسر يهنعم)» كما يُزعم أنه في 
حروبه الأسطورية الكبرى» زحف باتجاه أفريقيا ليعطيها انمه 
ويتركةٌ هناك إلى الأبد كدليلٍ على عظمة ملوك حمير. ونا 
كان التاريخ يجهل وجود ملك بهذا الاسمء ولا توجد أيّة 
نقوش تدلل على أنه حكم في اليمن أو مقاطعاتها الممزقة 
إيّان حكم ملوك الطوائف» فإن من البدهي أن تقار الشكوك 
بشأن صححة نسبه الذي سطره الإخباريون. 


لكن رواية ابن العبري (تاريخ مختصر الدول: 016) تعطي 
الحلّ المطلوب لهذا اللّغزء لأن «أفريقيس» هذاء ليس سوى 
«أفريقيا يانوس» قائد قوات الإسكندر المقدوز ني في وفرحيذونيا» 
ابن العبري للاسم ‏ وأن هذا كان في 
عصر ارتحششتا الثاني المعروف ب (لمدبّر) نحو 7517 ق.م. 
واسمه الحقيقي هو (إميليانوس شيبون) ولكنه تلقّب 
ب «أفريقيانوس» أي: إميليانوس الأفريقي. ويبدو أن اليمنيين 
الذين شكلوا قوام الكتيبة العربية التي قاتلت مع الفرس ضد 
اليونانيين طوال عصر الحروب الفارسية اليونانية 45٠‏ ق.م.. 
ثم بعد تحوّل هذه الحروب» إلى حروب يونانية ضد الفرس 
بدءاً من عام ٠‏ ق.م.ء قد احتفظوا لا باسم الإسكندر 
«ذي القرنين» وجعلوه ملكا يمنياً وإئما بأسماء بعض قوّاده 
العظام أيضاً. وهذا أمدٍ مألوف في إطار تبادل الرواية عن 
التاريخ وتداولها يبن القبائل» فهي مع الوقت» تغدو جزءاً شن 
تاريخ القبيلة الراوية» كما يصبح أبطال هذه الرواية أبطالاً 


بتحسسمسب رصم 


ضف 


نسب افريقيس اليمني 
«الهمداني: ": أفريقيس بن 
ذى المنار بن الحارث 
الرائش بن ذي شدّد ‏ والد 
شمر يرعش». 
الأندلسي ووهب 
«وقيل: كان أفريقيس ين 
آبرهة, السلطان. وأنه أنفذ - 
أفريقيس - إلى المشرق وسار 
هو إلى المغرب. وبتى آفريقيّة 
وأنزل بها بقية الكنعانيين 
وهم البرير». 

(نشوة الطرب: 58" (١‏ 


شقيقات قربش 


نص زئيف هرتزوغ 

«بعد 7١‏ عاماً من الحفريات 
المكتّفة وجد علماء الآثار أن 
كل ها قام به الآباء ‏ فى 
أسطوريٌ. الإسرائيليون لم 
يُقيموا في مصر ولم يهاجروا 
(يخرجوا) منهاء ولم يفتحوا 
أرض كتعان ولا توجد آية 
إشارة لإمبراطورية سليمان 
وداود أو لأي مصدر إيمان 
بإلهإسرائيل -يهوه ‏ 
والحقيقة المُرّة التي يصعبُ 
ابتلاعها هي أن مملكة 
إسرائيل الموحدة: المرّعومة, 
والتي وصفت بانها قوة 
إقليمية كانت في المقيقة 
«مشيخة» صفيرة:, 

[من تقرير نشرته هأرتس 
ومركز الوثائق 101 لعالم 
الآثار الإسرائيلي هرتزوغ في 
١‏ / 3 / ممم ّ] 


ياجوج وماجُوج 

«.. وكان قد أعطاه الله كل 
لسان يكلم به جميع من يمن 
عليه فبلغ يأجوج ومأاجوج 
فقاتلهم فخليهم وأتى منهم 
بِأمَّةٍ يقال لها بنى علجان بن 
يافث..». 


(نشوة الطرب: )١١11‏ 


ضف 


للقبيلة نفسها. ومن الواضح أن وهج الانتصارات البطولية» 
الباهرة والمفاجيمة لعرب اليمنء الذين كانوا يرون (أبطال 
الإغريق) وهم يذيقون الفرس أشدّ أنواع الهوان» قد رسخت 
ثم ترسّبت في القاع الثقافي العميق مجتمع اليمن؛ الذي ظل 
تحت رحمة النفوذ السياسي لفارس وقتاً طويلاء حيث 
تسكبت مؤْويات هذا العصر داخل النسيج القديم للشرد 
الإخباري؛ بما ساد على َنْسيبها إلى «تاريخ اليمن) نفسهاء 
وجرى امتصاصها وتصوّرها كانتصارات «يمنية»» مع أنها 
نَنْكَسبُ إلى عصر ارتحششتا الثاني» الذي كان أو 7 8 
سكاه اليونانيون ب (إرطاكسراكيس»» الم ب عند القبائل 
إلى (كسرى)»؛ نحو 404 ق.م. حيث صار لقباً لملوك 
الفرس. 
إن أسطورة وسدٌّ يأجوج ومأجوج» تقع هناء في هذا الحيّز 
الدامي من العصر البطوليء إِذْ ذكر المؤرخ اليوناني بيلينوس 
في روايته لأخبار حملات الإسكندر المقدوني أن هذا أقام 
سدًا على مدخل نهر أسماه بيلينيوس ب «نهر الملك) [وعند 
الإخباريين فإن شمرٌ الأسطوري هذاء كان مثل (سليمان) 
نظيره؛ يتكلم بكل لسان مع البشر والطيور والحيوانات]. 
بهذا المعنى» لا وجود لملك يمني (حميري) اسمه أفريقيس 
كما أن نَسبه الذي تخيّله الإخباريون اليمنيون والعرب هو 
مُخْمَلّق» وهذا ما يفسّر الحيرة والاضطراب في 
المؤويات الخاصة به والتي تضعه تارة في عصر أبرهة 
الحبشي ولاه ا ءلاه م وتارةٌ أخرى ' في عصر ياسر يهنعم 
في القرن الخامس الميلادي» ومراتٍ عدّة في عصر الاسكندر 
ري أو ارَتحْمَشْتا الفارسي نحو 7517 ق.م. 
وهذا ما ينطبق أيضاً على شخصية ملك يمنى آخر مُحُئلق 
هو (لقمان بن شدّاد بن عاد). ١‏ 


نسب 


القسم الثاني: الأنساب 


لقمان اليمني, لقمان الآشوري. لقمان الإرميٌ 
عاشت كه لقمان» عميقاء ؛ في وجدان العرب 
لك 1 ياء وهو عرف ب (لقمان اين . ويحسب 
مزاعم لوهب بن منئه فإن حمير تُسمّيه (الرائش) لأنه كان 
أيضاً قد: 
دراشهم وأحسن إليهم وكان متواضعاً لله ولم يتوج 
على عادة من كان قبله من الملوك؛ (التيجان: 34 
الأندلسي: .0٠١5‏ 


ونسبةٌ بحسب الأندلسي ووهبء هو: لقمان بن شدّاد بن 
عاد بن عبد شمس بن وائل بن حمير وأنّ شقيقةٌ كان 
يُدعى (ذي شَّدَّد) وقد حكم بعد لقمان. كمايُدعى 
شقيقه» إضافة إلى هذا اللقب الذي عُرف به ب (الهمال)» 
ولكنه ينث 2 إلى ولده المطاط بن السكسك بن وائل» وهذا 
أمر متناقض وغريب. 
ما يلفت :الانتباه في العكو ين الإخباري العربي 
لقمان» أنها مؤلفةٌ يَفْنِياً من صورتين متماثلتين 0 
إحداهما صورة لقمان الملك اليمني» والأخرى (لقمان 
الحكيم)» وهذا ما يُعيد تذكيرنا بالصور الإخبارية التوراتية 
الممائلة لسليمان وداود؛ فهما ملكان وحكيمان أو يظهران 
بوصفهما نبيين. ولذلك يجوز الافتراض بأن مغل هذه 
الشخصيّات هي خلاصة دمج لسلسلة من الصور الناظمة 
التي تنبئق من أساطير عدَّة منها الأسطورة التي نقلها 
الجاحظ في (البيان والتبيين: )١86 :١‏ والتي تدور حول 
زواجه من أخته وإنجابه لابن منها دُعي ب (لقِيم): 

«وكانت العرب تُعَظم شأن لقمان بن عاد الأكبر, 


بايد 


نسب لقمان بن شداد بن 
عاد 
«لقمان الحكيم بن عيفا بن 
قَدْينِ بن صرور. كان نوبّياً 
مولى للقين بن جسر. ولد 
لعشر سنين من ملك داود. 
وكان عبداً صالحاً فمنّ ا 
عليه بالحكمة والزهد وعاش 
حتى ظهر النبيّ يونس». 
(المسعودي: :١‏ 11) 


شقيقات قريش 


لقمان والمجاعة 
«.. ثم وجدّ لوحاً آخر فيه 
مكتوب: أنا حبة. وهذه أختي 
لبّة. بنتا شدّاد بن عاد. أتت 
علينا أزمات طلبنا فيها صاعاً 
من برّ (دقيق) بصاماً من 
در فلم تجده». 

(نشوة الطرب: جلها 
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والأصغر لُقيم بن لقمان وهذان غير لقمان الحكيم 

المذكور في القرآن على ما يقول المفشرون». 
على هذا النحؤء وفي مقابل افتراضنا بوجود شخصيتين 
تحملان اسم لقمان؛ أحدهما ملك والآخر حكيم» يعطي 
الجاحظ تصوراً عن (لقيم) المولود من زواج مُحوّم - 
هو أيضا لقماناً آخر كانت العرب تعظمةُ. ومن شأن هذا 
التشظّي المتواصل والمتدافع في شخصية لقمان؛ أن يُسهّل 
من مهمة نفي وجوده التاريخي ووضعه في إطاره الميثولوجي. 


نَّ المفتقد اليمنيّ القديم» والعربي ‏ الإسلامي تاليا بوجود 
ملك يمني يُدعى لقمان بن شدّادء يرتكز في الأصل» إلى 
«ثقافة أمثال» ووحجكم» نجدها على أكمل وجه في الشّعر 
الجاهلي والتوراة» التي أفردت سفراً كاملاً لها هو «سِفر 
الأمئال»» وفي مغل هذه الثقافة التي عرفتها سائر الأم 
والجماعات القديمة» يتجلى الحكيم في هيئة «ملك؛ أو نبي 

عبد عن أحلام الجماعة وأفكارها. وما من أمةٍ إلا واحتفظت 
لنفسها بكمب أنكال ولس فها التكماء: والأبطال دور 
تَعيليًا م يُْصِوٌّرٌُ جوانب. من معتقداتهاء كما هو الحال 
يقار 0 الأشوري وإيسوب اليوناني ولقمان العربي. ولعل 
أسطورة لقمان العربي كما ترشخت في وجدان العرب 
وثقافتهم» كت بصلات قرابة متينة لأسطورة إرمية وآشورية 
ويونانية أيضاء عن حكيم يكون هو مصدر الحكمة كما 
يكون مصدراً للمكائد. 


لقد عثر المنقّبون في مدينة الحضّر العراقية» على نسخ من 


كتاب «احيقارة يتضمن حكمه وأساطيره المتماثئلة مع حكم 
وأساطير لقمان؛ وذلك في عداد لفائف من البردى» فضلاً 
عن نسخ أخرى كتبت في مراحل مختلفة باللغتين السريانية 
واليونانية. ويبدو أنها أخذت طريقها إلى بابل وأشور في 


القسم الثاني: الأنساب 


عصر سنحاريب نحو 4!ا”  ١91١‏ ق.م. وهو العصر 
الذي يوافق وجود مخلّفات ثقافية تركتها القبائل الإرمية 
هناك؛ بعيد انهيار دولتها التي تأسست في بابل زهاء 
٠‏ ق.م.» ونحن نعلم أن العربء آنئلٍ» كانوا يكتبون 
بالزرمية التي حلت كلغةٍ عالمية محل الأكدية» ولكن مع 
استخدامهم للهجاتهم الحلية في الحديث والمبادلات الكلامية 
اليومية حتى عام 6٠٠١‏ ق.م. إِنّ «سفر طوبيا» التوراتي 
يستندٌ كلية إلى أسطورة أحيقار التي يُعرّفها ب اقصة 
أحيكار الحكيمه؛ وقد عُثر على نسخة من هذا السفر في 
مستوطنة يهودية صغيرة في مصر تُدعى «أليفانتين» تعود إلى 
نحو 5.٠.‏ ق.م.» وفي هذه النسخة التي أذت طريقها 
إلى الكتاب المقدّس لليهودية كجزء من أسفاره التي حورها 
الكهنة» يتحول «أحيكار» إلى ابن أخ لطوبيت بدلاً من أن 
يكون ابناً لأخته. كما هو الحال مع لقمانء على أن 
الأحداث ذاتهاء تدور في البلاط الآشوري (بلاط 
سنحاريب) بكل ما فيها من مفارقات وحكم وأمثال. يقدّمُ 
كاتب السفر نفسه على أنه أحد المجلرّين إلى نينوى وأنّه من 
سبط نفتالى» جدّه المباشر الذي انفصَلٌ عن داود. وعاش 
كاب البفر الأحداث المأسوية في أشور عندما قُتل 
شلمانصّرء وتولى ابنه سنحاريب الحكم في البلاد» وفي هذا 
العصرء أصبح (أحيقار) هو كاتب السجلات الالية والإدارية 
في المملكة؛ ولهء فضلاً عن ذلك» نفوذ قويّ في البلاط. في 
هذا الإطار يقدم كاتب السفر نفسه على أنه ابن أخي 
أحيقار (أحيكار) الذي كان حكيماً (وعَقيماً). بينما تقول 
النسخة الإرمية أنَّه: كان رجلاً عقيماً تبنى ابن أحت له 
يُدعى «نادان6: فيما تقوم النسخة العربية بجعله نتاج لقاء 
مُحوّم (زواج) بين لقمان وأخته» حيث تنجب منه ابنأ هو 


ومع 


احيقار 
«... قَمَلَّكَ أسرهدون ابئنه 
مكانه. وو احيكار ابن أخي 
عنائيل على جميع حسايات 
مملكته. وكان له سلطانٌ على 
جميع الشؤون الإدارية. 
فتوسّط لي أحيكار فُعدتٌ إلى 
نينوى. ذلك بان احيكار كان 
رئيس السّقاة وأمين السرٌ 
ورئيس الشؤون الإدارية 
والحسابات على عهد 
ستحاريب ملك أشور وقد 
ثبّتهفي مناصبه وكان 
أي ه. 

(سفر طوبيا: 4/١‏ - ؟7) 


شقيقات قربش 


حكم لقمان (آحيكار) 

(وهب بن منبه: التيجان) 

«... قرأت عشرة ألاف حكمة 
من حكم لقمان». 
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(لقيم) الذي يصبح لقمان خاله ووالده في الآن نفسه. 

في الأسطورة الإرمة يدبَّدُ (نادان) لخاله أحيقار مكيدة 
ستحاريب وعدوّه, موقعة باسم خاله الحكيم» يطلب فيها 
منه التعاون ضد الآشوريين لخلعم حكمهم. ولأن الأسطورة 
الإرمية تدور في أجواء من الطرائف والمكائد والأمثال» وهو 
الأسلوب الأدبي السائد والمفضّلء آنذاك؛ في الغقافة 
الآشورية» فقد تضمنت حدثاً طريفاً: إِذْ وقعت الرسالة في 
يد الملك الآشوري الذي طلب - آنىلٍ ‏ إلقاء القبض على 
الحكيم ثم تمضي بعد ذلك الأحداث لتكشف الحقيقية 
ويظهر الحكيم البريء ويُقتصٌ من (الحكيم الزائف) ابن 
الااخت اللتامر. 

نَنْكَسبٌ هذه الأساطير» سواء أكانت إرمية» أم آشورية أم 
توراتية. أم عربية) أم يونانية» عن حكيم وابن أحته (أخيه)» 
إلى الأدب أكثر ما تنتسب إلى التاريخ: وهي تصوّر جوانب 
مختلفة بروح الفكاهة والحكمة, من الحياة الاجتماعية 
والتقاليد الثقافية, كما تفشر أشكالاً باطلةٌ من الزواج... ولا 
بد أنَّ المؤوية العربية عن اطلاع النبيّ كه على «مجلّة 
لقمان» التي تتضمن أمثاله وحكمه» صحيحة من زاوية أن 
العرب احتفظوا بنسخ من الأسطورة الأدبية القديمة» 
واستمروا في تداولها بوصفها جزءاً من أدب شعبي غنيّ 
بالعبر والمواعظ 

ليس مهما البحث عن الأصل والأسبقية» وما إذا كان ثمة 
(أسطورة أَمٌ) انبئقت عنها هذه الأساطيرء بل المهم هو 
اكتشاف التمائل في الدلالات فيها بما هي أدب شعبيءٍ لأن 
موضوع (الخيانة) من داخل البلاط سوف يظل مستمرا إلى 
وقت طويل حين يُعاد إنتاجه مع العصر العباسيّ في صورة 


القسم الثاني: الأنساب 


خيانة يرتكبها وزير عباسي لا وجود له دُعي ب (ابن 
العلقميّ) ودارت حوله أساطير عدّة. وفي بعض جوانب هذا 
التصوير للحياة الاجتماعية» تدور الأسطورة حول نمط من 
الزواج الزائل قوامه (الزواج من الأخعت)» ولأجل تحريمه 
وإبطاله جرى وضع ابن الأخمت في صورة الغريم الذي يُدَيُْ 
المكائد لخاله. إن هذا الصراع الرمزي بين الخال وابن 
الأحتء والذي صوّرته الأساطير عند سائر القبائل البدائية» 
هو موضوع محوري درسه علماء الأنشروبولوجيا مراراً (مثلاً: 
راد كليف براون. وج. جودي: الخال وابن الأغت في 
غرب أفريقيا: )١465‏ كما أنَّ التوراة تكقّلت بسرد جاتب 
من هذا الصراع الرمزي» في مرويتها عن نزاع يعقوب مع 
خاله (لابان)» عندما أراد الزواج من راحيل فَزَوّجه ليكة» ثم 
قام يعقوب بخداع خاله, بعد ذلك» عند توزيع الأغنام 
بإعطاء خخاله الحصة الردعة منها. 


يكشف تحليل أنساب لقمان المتضاربة: والخيالية» أن الأصل 
في أسطورته» هو مأثور عربي قديم تشظى إلى معانٍ أدبية 
فيها دلالات متنوعة» متجاورة ومُتعايشة» ولكن قابلة تجريديا 
في الآن ذاته؛ لأن تُكوّنَ أساساً منفصلاً» وبُنَهَةٌ مستقلة 
تسمح بإنشاء وتوليد صور جديدة» تتوازى فيها فكرة 
(الغقم) مع فكرة وجود حقية من القحط والجدب» وفكرة 
خيانة ابن الات لخاله (الأساس القديم لفكرة قتل الأب) 
وخداعه وتوريطه مع فكرة استيلاء الأخ على الإرث 
الجنسي للب بالزواج من الأخمت. والقاسم المشترك في 
شخصيات لقمان وأحيقار وإيسوبء هو الصراع الرمزي بين 
الحكمة الحقيقية والحكمة الزائفة» فعند العرب تكمن عظمة 
لقمان في حكمته (أيٍّ في لسانه)» وعند اليونانيين تكمن 
عظمة العبد إيسوب في لسانه العذب والجميل» ولنلاحظ أن 


يضف 


لقمان 
(سورة لقمان: )١7‏ 

«وَإِذٌ قال لقمانٌ لابئه وهو 
يعظه يا بُني لا شرك بالله إن 
الشرك لظلم عظيم». 


لقمان واخته 

«في الاساطير اليونانية تعشق 
ميليش أخاها كونوس 
فتلاحقه. كما يظهر في 
القصص الشعبية ني صورة 
عبد حكيم يُدعى إيسوبه. 
وعند الثعلبي (54؟): 

قال مجاهد: «كان لقمان عبداً 
أسود عظيم الشفتين. وعن 
ابن المسيّب: إن لقمان كان 
عبداً حبشياً. وعن أبي هريرة: 
مر رجل بلقمان والناس 
العيد الأسود؟». 


شقيقات فريش 


تيلرق 


العرب يصوّرون لقمان على أنّه كان عبداً نوبياً (أي أسود. 
كما عند المسعودي مثلام كما أنّه عند الجاحظ مثال 
الحكمة ونموذجها (البيان والتبيين: )١86 :١‏ لأن العرب 
كانت تعظم فيه اللسان واليلم. 
هذا العشظي في صورة لقمان العربي والاضطراب في نسبه» 
مردةٌ أنّه شخصية أدبية دخلت حقل التاريخ والأنساب» فهو 
حكيم وعاهر (زانٍ بزواجه من أمته)» يمني وآشوري وبابلي 
وتوراتي ويوناني» زاهد وعبد» وملك وصاحب نفوذ في 
البلاط. 
وكما قام امخيال اليمنئ بامتصاص شخصيات يونانية من 
العصر البطولي وأعاد تنسيبها إلى التاريخ القديم الخاص 
باليمن» على غرار ما فعلت أتم أخرى» مع الاسكندر 
المقدوني: فقد جرى ضبط صورة (لقمان أحيقار أحيكار 
أيسوب) لتلائم بيكة عربية وتصبح جزءاً عضوياً منها (في 
المؤويات اليمنية يصبح لقمان صاحب إبل كما في أسطورة 
لقمان وبراقش وهما معاً يحتفلان بولادة طفلهما بذبح 
الإبل). وفضلاً عن ذلك كله فإن الفكرة الجوهرية عن 
لقمان تقول إِنّه أول من سنّ قانون تحريم الزنا كما في 
أساطير خيانة زوجة لقمان له. مع أخيهاء بل وخيانة 
زوجاته كلهنٌ» له. 
في الأسطورة التي رواها وهب والبيهقي والأندلسي 
(التيجان: الا نشوة الطرب: )٠١17‏ يظهر لقمان ضحية 
خيانة زوجته له عندما يأتي زوار غرباء من قبيلة بني كركر 
وهم من العماليق: 

«ثم وصلوا إلى لقمان وآمنوا على يده؛ وأقاموا في 

جواره إلى أن عشق السَميْدّع سيّدهم سوداء بنت 

مامة زوجة لقمان». 


القسم الثاني: الأنساب 


وحين اكتشف لقمان الخديعة وأرادٌ قعل الزعيم الخائن؛ 
قالت له زوجتة سوداء: 

ولا تقتلة. إنه أخي. فقال ‏ لقمان : دب أخ لك 

لم تلده أمْك. وأخرجهما ورمى بهما من أعلى الجبل. 

فكان أول من رجم في الزنا». 
وهذه إشارة صريحة عن (الزنا) القديم الذي كان ممارسة 
شائعة في «مجتمعات الإبل) قبل أن تعرف الختان والتشريع 
الديني والانتقال إلى مأدبة طعام طاهرة ومُقدّسة. 
على هذا النحوء تبدو قوائم الأنساب اليمنية (القحطانية) 
مثلها مثل قوائم الأنساب العدنانية» والتوراتية» وكأنها 
ارتوت من نبع واحدء هو: الؤويات والأخبار عن أنماط من 
الحياة» وعن صور أدبية شعبية لأبطال لهم حروب أسطورية. 
إن أساطير داود وسليمان التي وردت في التوراة» ممائلة 
لأساطير ملوك اليمن؛ كما أنَّ نشابة اليمن يجعلون من داود 
وسليمان ملكين ينين وفي عداد قوائم أنسابهم. 


عق 


نقد ابن الأثير للحوادث 
والأنساب 
«إن اين إسحق ‏ في السيرة 
النبيويّة وغيره أنه ملك 
البلاد للمشرقية. فليتَ 
أيام قبّاذ فلا شك أنّ كُبّعاً 
الاخير الذي اخذ منه اليمن 
يكون في زمن بني أميّة 
ويكون ملك الحبشة اليمنّ 
بعد مدة من ملك يني العباس 
ويكون أول الإسلام من 
ثلائمثة سنة من ملكهم أيضاً 
مما يعدها, ليستقيم هذا 
القول. ثم إِنّه قال (أيّ ابن 
الانصاري خرج إلى تبّع. 
وعمرو هذا قيل إنّه ادرك 
النبي 445 شيخاً كبيراً. ومن 
الدليل على ييطلانه أن 
المسلمين لما قصدوا يلاد 
الفرس ما زالت الفرسٌ تقول 
ومحاوراتهم في حروبهم كنتم 
أقل الامم شانا». 

(الكامل: 7١7 :١‏ ط. لايدن) 


يا 
«أدب المثالب» وأنساب العرب 


إنَّ نقد قوائم الأنساب العربية» والتشكيك بوجود 
شخصيّات تاريخية بل وإخراج بعضها كلياًء من التاريخ» قد 
لا يكون» تمامء عملاً جديداً والمسلمين» كانوا باستمرار» في 
وضع أفضل منًا نحن المعاصرين» بتوجيههم نقداً لاذعاً لهذه 
القوائم» بل والتدقيق في أكثر القوائم (قداسة» وتجريحها 
وتعديلها. ويبدو أن العرب والمسلمين تقدّمواء في هذا 
الإطار أدباً متكاملاً يمكن تسميتة ب (أدب المثالب)» أيٍّ 
الأدب الاجتماعي (الأنثروبولوجي) الذي بمارس سلطة فاعلة 
على (نصوص) أخرى» ويقوم بالاشتباك معها وتصحيحها. 
وعلى الرغم من امحاولات الفاشلة لإعاقة هذا النوع من 
(الأدب) من الاستمرار والتطوّرء كأساس لأنئروبولوجيا 
عربية كلاسيكية: فإنه قَدّم نماذج رفيعة في الجرأة والقدرة 
على تناول التاريخ» بوصفه مجالا حيويا من مجالات النقد 
الأدبي. 

في فهرست ابن النديم ال وابن الكلبي (مثالب العرب: 

4 وسواهماء يمكن لنا أن نطلع على قائمة واسعة بالكتب 
التي ألفها العرب عن أنسابهم وأخضعوا فيها القوائم القديمة» 
للنقد مثلاً: أحمد بن محمد الجهمي في كتاب (المثالب) 
الذي يتضمن فضلاً عن ذكر الأنساب ومثالبهاء سرداً 
بأخبار الصراعات الدائرة حولها. وكتاب ابن عمار الثقفي 
الْمسمى ب (مثالب أبي نؤاس) وهو تكملة لكتابه الأسبق 


شقيقات فريش 


ابن الأثير: (إضافة) 

«. على أنَّ أصحاب السِيّر قد 
اختلفوا في تُبّع الذي سار 
وملك البلاد اختلافاً كثيراً 
فقيل شعّر يرعشء وقيل مُيّع 
أسعد وأنه بعث إلى سمرقند 
شمراً ذا الجتاح.. 


5" 


(مثالب معاوية) (الفهرست: »)١55‏ وكتاب محمد بن 
علي الأصبهاني المعروف ب «أبي حُحصَّينٌ»؛ والذي دعاه 
ب (مثالب ثقيف وسائر العرب؛: وكتاب أبو عبيدة التميمي 
الذي يُعرف ب «مثالب باهلة» أو وكتاب أدعياء العرب» 
كما عند ابن النديم (59)» وكتاب أبو عمر (العنبريٌ) الذي 
يُدعى كتاب (الرّناة من الأشراف وذكر أدعياء الجاهلية ‏ 
اين الكلبي: 77). وفضلاً عن هذه الكتب؛ ظهر كتاب 
(الشحاقات والبغائين) لأبي العباس الصيمريٌ. ويزعم أبو 
مميدة البكري في شرح أمالي القالي أن كتاب (مثالب 
العرب) المنسوب لابي عبيدة مُعمّر بن المثنى (ت: 5١١‏ 
هه أصله لرياد بن أبيه» وأنه وضعه بُعيد استلحاقه بنسب 
سفيان» وقد تحامل عليه صاحب (بلوغ الإرب: ؟: )11٠‏ 
فقال عن ابن المننى إن جدّه كان يهودياًء وإن كتابه في 
مثالب العرب صَدَّر على خلفية كونه دَعياً انتسب إلى تميم 
فيما هو يهودي. ولأن الأنساب تلازمت مع أفاط من 
الزواج؛ كما عند سائر الجماعات» فإن نقدها يبدو مستحيلاً 
من دون تفكيك بنى الزواج القديم عند العرب» كما عند 
الجماعات الأخرى. 

أ الزنا 

يروي ابن الكلبي (مثالب العرب: 07٠١‏ عن أبيه (الكلبي) أن 
م خولة وهي «مليكة؛ بنت خارجة؛ كانت زوجةً لزيان بن 
سكار. وعندما مات زيّان خلّف عليها ابنه منظور (المسند: 
238٠ :‏ أسد الغابة ©: 1/7؟) فسمع عمر بن المخطاب 
بأمر هذا الزواج من امرأة الأب» فبادر إلى استدعاء منظور 
فقال له أمام المسلمين: 


.. يا منظور تزوجت أئك! قال: وهل يتزوج الرجل 
بأمه؟ قال عمر: نعم. امرأة أبيك أنك. أما علمتٌ أن 


القسم الثاني: الأنساب 


الله حم ذلك؟ قال منظور -_: لا والله. قال عمر: 

وبلغني أنك شربت الخمر. قال: نعم». 
فأخذه عمر إلى قبر زيان والده» عند العصرء وطلب منه أن 
يُقسمٌ أنه لم يكن يعلم أن الإسلام حم الزواج من نساء 
الأبء ثم خلى سبيله شرط أن يُطِلّق (مليكة). فقال منظور 
بعد ذلك وهو يتذكر زوجته (امرأة أبيه): 


«ألا لا أبالي اليومَ ما فعلّ الدهرٌ 

إذا ذهبت متي مليكة والخمرٌ 
فإن يكن الإسلام فرق بيسا 

فحبُ ابنة المريّ ما وضم الفجِرٌ 
لعمرك ماكانت مليكة سودة 

ولا ضمٌ في بيتٍ على مثلها سقرًه. 


وقد لاحظ نولدكه لأمراء غسان: 47) هذه الواقعة استناداً 


إلى الأغاني :١١(‏ 20) في إشارته إلى هذا النمط من 
الزواج الذي يُعرف عند العرب ب (زواج الضَّيرّن) (أو 
المقت). وكنا أشرناء في موضع آخرء إلى واقعة ممائلة بطلها 
الشاعر الشهير عمرو بن مَعٌّد يكربء وإلى سواها من 
الوقائع. إن أهمية الرواية الآنفة تكمن في أنها وقعت في 
الإسلام وفي عصر عمر تحديداء بما يشير إلى استمرار هذا 
النمط من الزواج؛ وإِنّْ بشكل ضيّق. يُعدّد الزهري (ت: 
ه) بعض أثماط الزواج عند العرب وبتوقف عند نمطٍ 
منها يُعرف ب «الاشتطراق» قوامة أَنَّ المرأة تذهب بعلم 
زوجها وبموافقته» إلى رجل وتطلب منه أن «تُشتطرقه» وهو 
ما يُعرف ب «الاشتبضاع» الذي كان شائعاً في المواسم عند 
قريش في الجاهلية. وفي روايته عن هذا الزواج استند الزهري 
إلى ابن المسكب وتتعيد ين لأسيب الخرومي: 514-17 


عقف 


هذيل تطلب من النبيّ 

إجازة الزنا 

(حسان بن ثابت):. 

سالت هذيلٌ رسول الله فاحشة 
لت هذيل بماقالت ولم تُصِبِ 

سالوا نبيّهم ما كان مُخْرِيهِم 
حتى الممات وكانوا هر العرب 


شقيقات قريش 


لق 


ه) الفقيه الغلآمة» ملاحظاً المعنى الخفي في كلمة (طَوْق) 
المستخدمة لتوصيف هذا الزواج. إن كلمة (طرق) مُستعارة» 

في الأصل» من ممارسة شائعة في «مجتمعات الإبل) بوجه 
0 ِذُ يطلب رجلّ من آخر أن يُعيره الفحل من إبله 
لكي (يَطرْق) به الإبل التي يملكها ويريد لها نسلاً حسشناً. 
ومن الواضح أنَّ استعارة الممارسة؛ ثقافيا عبر استخدام 
تعبيرها اللغوي في عالم الإنسان» مع أنها تخصٌ عالم 
الحيوان» وفي حقل الإتجاب» إنما يُدَلَلْ على عمق الانتقال 
وجذريّته من الطبيعة إلى الثقافة. وفي هذا النطاق يروي ابن 
الكلبي (مثالب العرب: 84) كيف تزوج حكيم ابن حرّام 
من زوجته (أم هشام) إِذْ عُرفَ حكيم بأن لا عقب له (لا 
أولاد له) ولذا جاءته امرأة: 


«وكانت بَعْياً. فأتث حكيم بن حرَّام فقالت: يا 
حكيم. إِنّي امرأةٌ في حشبُ قومي ولي مال وقد 
أحبتي قومي. وقد جنتّك لشرقك أن تطرقني. فوقع 
عليها فجاءت بهشام سِفاحاً فاستلحقتة). 
كان الاستلحاق في النسبء جزءاً عضوياً من ثقافة راسبة 
تعترفٌ القبيلة به: لأنها ترى في المولود ابنها. وفي حالاتٍ 
غير نادرة تقع منازعات بين الأفراد. من بطون شتى من 
القبائلء تدور حول هذا المولود الذي تَسْعْفدٍ القبيلة لأجل 
البسٌّ ونا وتلعب ا تحديد 1 ل 
ثار بين أبي طالب وشخص أخرء 8 ابن ُدعى لبي 
ولد من بغي فادعاه أب طالب. وقد استخدم معاوية في 
إطار حربه التشهيريّة يه بعلي بن أبي طالب» هذه الواقعة 
مُعوضاً بنسب علي ومشككاً بنسبته إلى قريش؛ وردٌّ علي 
من جانبه بغضب قائلة: (ليس المهاجرٌ كالطليق ولا الصريحٌ 


القسم الثاني: الأنساب 


كاللصيق) وهي إشارة تتعدى نطاق التلميح بأن أسرة معاوية 
كانت من (الطلقاء)» الذين عفا عنهم النبيّ حين دخل مكة 
منتصرا إلى التشكيك بنسب معاوية. لقد دارت حول 
نسب معاوية شكوك لا حصرٌ لهاء منها ما يقع في نطاق 
التشكيك بوجود شخص حقيقي اسمه (أميّة) الذي يُعَدٌ 
الأب الأعلى لأسرة أبي سفيان. والحقيقة أن المستشرقين 
الذين شككوا بوجود (أميئة) استندوا إلى تشكيك قديم عند 
القبائل العربية بوجوده. 
في شرحه (لنهج البلاغة) ينقل ابن أبي الحديد عن 
(الأغاني) رواية دغفل بن حنظلة أهم نسابي العرب (ت: 
4 ه) عندما سأله معاوية عن (أمية): 

«قال معاوية: أفرأَيتٌ أُمئة؟ قال: نعم: قال كيف رأيته؟ 

قال: رأيتةُ رجلاً ضكيلاً مُتكنياً أعمى يقودةٌ عبدةٌ 

ذكوان. فقال معاوية: ذلك ابنه أبو عمرو فقال: دغفل: 

أنتم تقولون ذلك. أما قريش غلم تكن تعرفه إلا عبده». 


لكن رواية ابن أبي الحديد هذه (نهج البلاغة: 8: 455) لا 
تبدو معقولة» ولعلّها وضعت في إطار الحرب الكلامية بين 
الخصمين علي ومعاوية» لآن دغفل المنوفى في 14 هم 
يستحيل أن يكون عاش في عصر واحد مع (أمية)؛ إذ هناك 
لا أقل من أربع أباء متعاقبين قبل أبي سفيان والد معاوية. 
ومع ذلك فإن مجرد استخدام (مادة موضوعة) أو مُحُْتَلّقَة 
في إطار الصراع السياسي والحربيّ بين المعسكرين» يُدَللُ 
على أن مسألة التشكيك ب لأميّة) كانت تثيرٌ قلق الخليفة 
الداهية» الذي سأل النشابة: بالفعل؛ أن يضعوا له وصغاً 
لائقاً ب (أبيه الأعلى). وعند المسعودي (1: 775) مزاعم 
ممائلة عن (أمية) إذ أورد رواية عن لقاء جمع عثئمان بن 
عفان ورجل من حضرموت قيل له إن رجل يُحَدّتُ عن 


التجاني عن الحصري 

في (زهر الآداب) 187: 

3 قال هشام بِنَ عيد الملك 
لزيد بن علي: 

- بلغني أنّك تريدٌ الخلافة ولا 
تصلم لها لأنك ابن آمّة. 

قال زيد: قد كان إسماعيل بن 
إبراهيم ‏ ع ابن أَمَة». 


(عن مالك بن أتس): 

«كان القاسم بن محمد بن 
أبي بكر الصديق وسالم بن 
السراري». 


شقيقات قربش 


القاب القبائل 
«خُزاعة: بنو حارثة بن عمرو 
بن عامر من الأسد بن غوث 
أمهم: خُنْدفَ. 
سُمّيت خُرّاعة لانهم انخّرْعوا 
تاخروا ‏ أو انهازوا صوب 
بطن ملا في مكة. 
كنانة: ولد مدركة بن الياس 
أمّهُمِ: عُوانّة. ولدت له النّْضْر 
وآمّ النّضر: يرّة. 
أزدشنوءة: أمّهم: هالة بنت 
سُويّد. سمّوا شنوءة لشنآن 
كان بينهم (الشنان: البغض). 
لؤي بن غالب وقيم بن 
غالب: أُمّهما سلمى بنت 
عمري الخزاعي». 

(ابن هشالم: :١‏ 486) 


كذظ 


الملوك والأخبار في ما مضى فسأله عشمان: 

«أفرأَيتَ أُميّة؟ قال: نعم. رأث رجلاً دميماً قصيراً 

أعمى يقال إِنَّ فيه نكداً. فأمر عثمان بإخراج الرجل». 
مثل هذه المزاعم» التي لا صحة لهاء لأن لا أحد يتوقع من 
رواة أخبار أو نابة في عصر عثمان أو معاوية (: ه) 
معرفةٌ حقيقية ومباشرة ب (بطل) أو (أب أعلى) لأسرة 
كبيرة» بسبب الفارق الزمني الشاسع؛ قد تكون بالفعل» من 
(بقايا) مواد تشهيرية شهدتها ميادين الصراع بين علي 
ومعاوية» ولكنها مع ذلك؛ وفي الأصلء من بقايا شكوك 
كانت تدور في عالم الأنساب عند القبائل. إن الإشارة إلى 
وعنود (ذكوان) المدّعى أنه (عمرو) يقودٌ دُ رجلا أعمى» غالباً 
ما أستخدمت في سياق التلميح إلى الأصول اليهودية لأسرة 
(ذكوان) المسلمة؛ بالقدر نفسه الذي استُخدمت للتشهير 
بمعاوية والتشكيك بنسبه. وزعمٌ الرواة أن معاوية» الذي 
انعايه القلق جراء عدم حصوله على شهادة شاهد حي 
يصف له (أمئة) استدعى دُفافة بن الوليد» وكان شيخاً مُسًا 
ليسأله السؤال ذاته: 

وأدركتٌ بني وائلة ثلاث مرات - أيٍّ: ثلائة قرون - 

فهل تذكر أمية؟ قال: نعم. رأيتة أعمى يقودةٌ عبد الله 

ابن ذكوان يطوق بالبيت. فقال معاوية: اسكتٌ قد 

جاء غير ذلك». 
إن رواية السمعاني هذه (الأنساب: ١‏ 44) وكذلك 
ابن .الكلبي (مثالب: 58؟) تبدو رواية بقلي عن رواية 
أخرى بسبب التمائل الشديد بينهاء وبين الرواية المنسوبة إلى 
دغفل بن عنظلة. ومع ذلك فإنها تفصح عن حقيقة مهمة» 
هي أن الخليفة الأمويّ بذل جهداً هائلاً لامتلاك شهادة حيّة 
عن (الأب الأعلى) للأمويين من دون جدوىء وكان هذا 


القسم الثاني: الأنساب 


مستحيلاً لسبب بسيطء هو أن (أميةم شأنه شأن (الألقاب) 
الأخرى التي حماتها بطون وقبائل وجماعات؛ لم يكن اسم 
علم دالّ على شخص بعينه» بل كان لقباً تست الجماعة 
به. وليس دون معنى أنّ معاوية تلقى ‏ ذات يوم في بلاطه 
- ردًا وقحأ من زعيم قبلي رغب في السخرية منه» حين 
قال هذا (وما أمكة إلا تصغير أمة) وهذه إشارة مفتاحية 
مهمة لأنها تلمح إلى أنَّ العرب كانت تدرك المعنى 
الحقيقي لألقاب قبائلها. وفي تقديرناء أن (أمئة) التي هي 
تصغير وم لا تعدو أن تكون أكثر من لقب لجماعة 
تس تسكت باسم أَنهاء تماماً كما هو الحال مع القبائل الأخرى 

التي عرفت بانتسابها إلى الأمهات أو الجدّات» ولذا فإن 
بحث الخليفة عن شاهد عيان يؤكد له اتصاله أو مشاهدته 

ل (أمئة) يبدو عقيماً إلى النهاية. 


ومهما يكن من أمرء فإن بعض الإخباريين (ومنهم 
المسعودي) ربط على نحو مُحْرٍ وغير لاثق أو معقول بين 
وجود شخض اسمه (ذكوان) وبين مراعم سخيفة عن 
أصول يهودية للأسرة؛ لأن السجال حول الأنساب, عندئلٍء 
يكون قد تخطى بالفعل أغراضه الوجيهة. ومن غير شك 
فإن المسعوديء المؤرخ الحصيفء لم يكن بريثاً في مزوياته 
عن أسرة معاوية من عصبيّته المذهبية» وهذا ما يُعابُ عليه 
بالفعلء لأن التاريخ يُلزم المؤرخ بالحيادية. على أنَّ هذه 
العصبهات المذهبية» التي جاءت تاليا لتستكمل عصبيات 
قبليَةٍ سابقة ولاحقةء وتقوم بمعاضدتها وتوطيدهاء لم تكن 
لتحجب مع ذلكء إمكانية النظر إلى الحاجز الشّفاف الذي 
يفصلها عن المادة الجوهرية والعضويّة» في النسيج التاريخي 
للروايات عن الأنساب» ولا كذلك ‏ النقاش الحِضب 
الذي استعي آنكذِء بين القبائل المسلمة» بل هي كشفت 
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من غيصو ويعقوب إلى عيد 
شمس وهاشم 

«وكانا توأمينء قولد هاشم 
ورجله في جبيهة عبد شمس 
ملتصقة فلم يقدر على نزعها 
إلا بدم فكانوا يقولون: 
سيكون بين وليهما ذماة.ب». 
(ابن هشام:  11/ :١‏ هامش) 
قارن مع ولادة عيصو 
ويعقوب في التوراة - 


شقيقات قربش 


ابن الزنا: مَُوية يفتاح 
الجلعاديّ في التوراة 
١ه‏ وكان يفتاح الجلعادي 
محارباً باسلاً وهي ابن امرأةٍ 
زانية ولدتة لجلعاد. ثم ولدت 
لجلعاد زوجتة بتين. فلمًا كبر 
بنى هذه المرأة طردوا يقتاح 
وقالوا له: ليس لك ميراتٌ في 
بيت أبينا لأنك ابن امراجٍ 
أخرى.-:. 

)//١١- 1/٠١ (قّضاة:‎ 


/غ16ظ 


دوراً حاسماً في بلورة قوائم الأنساب كما وصلتنا منذ 
الإسلام المبكر. 


وفي أساس هذه الأثماطء الزواج الأكثر طغياناً وشيوعاً وألفة: 
الزنا..ولكن: م يمكن تفسير هذا الكمٌ الهائل من الولادات 
الناجمة عن (الزنا) في الجاهلية؟ وج يمكن تفسير قبول هذه 
الممارسة من جانئب القبائل؟ من التَعذَّر فهم هذا العدد 
الكبير من الروايات التاريخية المؤكدة (مثل واقعة استلحاق 
زياد) والتي تشير صراحةً إلى وجود نظام جنسيّ متكامل 
قوامه (الزنا)؛ من دون وضعها في إطارها التاريخي الصحيح 
بوصفهما بقايا زواج زائل يُعرف ب (تعدّد الأزواج) كان 
سائداً في النظام الأموميء وهو انقلب؛ مع السيطرة النهائية 
للنظام الأبويٌء إلى «تعدّد الزوجات». لقد كان هذا النمط 
من الزواج؛ الذي يصبح مموجبه المولود ابنأ للقبيلة ويحمل 


اسمهاء في الأصل البعيد؛ جزءاً من نظام جنسيّ متعدّد 


الأطياف؛ ولكن مع تَحلّل هذا النمط وتفسخه بمرور 
الوقتء لم تبق منه سوى مظاهره الخارجية والسطحية: أيٌّ: 
الزنا واستلحاق المولود. وبالفعل فإن الأصل في الزنا 
كممارسة وضعتها القبيلة في إطار نظامها الجنسي» ورات 
إليها على أنها طبيعيّة ومقبولة؛ أنّه كان ذات يوم بعيد ‏ 
نغطاً من تعدّد الأزواج يقوم الأفراد بموجبه بالزواج من امرأة 
واحدة» ويصبح فيه المولود ابناً للقبيلة. إن التناظر المثير بين 
مّؤويات التوراة عن (أبناء الزنا) والمزويات الإخبارية العربية: 
لا يقعٌ إلا داخل هذا الحهز من النظام الجدسيّ القديم. وإذا 
كان بعض المسلمين المعاصرين» يتحدجون - اليوم من 
تناول أو ذكر هذه الأنواع من النكاح وما نج عنها من 
ولادات؛ لرجالٍ احتلوا مكانة رائعة» فإن المسلمين الأوائل» 


الفسم الثاني: الأنساب 


على العكس من ذلكء تمْتَعوا بثقافة التاريخ وحسه عبر 
00 0 عن 00 وعن (أمهاتهم) اللواتي 0 
نا نعاض إلى ديوان ع ف قات يع 
حاار قط أدنى حرج في 0 مؤوية (فك ا لنا 
تَشَّبِ حول أبوّة عمرو بن العاص. يروي ابن الكلبي 
(مثالب: 78) أنّ سئّة من رجالات قريش اختلفوا وتنازعوا 
٠‏ لى - 
في ما بينهم على نسب (عمرو بن العاص) كل يدعي أنّه 
(ابنه). كانت أمّ عمرو (من بني أسد) بغي في الجاهلية من 
بغايا مكة: 


«فوقَعَ عليها العاصٌ بن وائل في عدَّةِ من قريش منهم 
أبو لهب وأميّة بن خلف وهشام بن المغيرة وأبو 
سفيان بن حرب في ظهر واحد فولدت عمرأ». 


وفي أثناء هذا الجدل» زعم أبو سفيان أن (عمرو ابنهء ولذا 
طلب العاصٌ بن وائل شهادة المرأة البغي» وهذه ردّت 
بالقول علناً إِنّه ابنّ للعاص. وعندما شكلت بعد ذلك عن 
سبب اختيارها له دون أبي سفيان قالت: «كان العاص ينفقٌ 
على بناتي ولو الحقتةُ بأبي سفيان خفتُ الضيعة ‏ أي 
ضياع حقوقها». لقد أصغى عمرو بن العاص بنفسه إلى 
هذه الرواية في ديوان عمر بن الخطاب» حتى إِنّهء وفي إطار 
السجال حول نسبه؛ قال باعتداد: إِنّي والله ما تأبطتني 
الإماء. ولا جمدي البغايا في عُبرات المألي. فماا كان من 
عمر بن الخطاب إلا أن رد عليه: وما هذا بجواب؟ إِنَّ 
الدجاجة لتفحص في الرماد» فتضع لغيرٍ الفحلء وإنما تنك 
البيضةٌ إلى طَرّقها». 


عبد الل في الكعبة وفاطمة 
الخد 2 

«ثم انصرفٌ عيد المطلب 
آهذاً بيده ابته عبد اللء فمنّ 
في ما يزعمون على امرأة من 
بني أسد يُقال لها «أمّ قثّال» 
بنت نوفل بن أسد بن عبد 
العزى وهي أخت ورقة بن 
نوفقل ‏ وفي روايات أخرى 
تدعى فاطمة الخثعميّة ‏ وهي 
عند الكعية. 

ققالت ل «عبد اشء والد النبي 
كله وكان صبياء حين نظرت 
إليه: 
آين تذهب يا عيد الك؟ 

قال: أنا مع أبي. 

قالت: لك مثل الإبل التي 
تُحرث عنك وقعٌ علي (أي 
ضاجعني) الآن. 

قال: أنا مع أبي ولا استطيع 
خلافه. 

قمعا في يوم آخر إلى 
المرأة ‏ فقال لها: ما لك لا 
تعرضين علٍّ اليوم ما كني 
عرضتٍ عل بالامس؟ 

قالت: قد ذهب النور الذي في 
وجهك. فليس لي بك حاجةٌ 
أليوم». 

(الطيري: ؟: ؟, بلوغ الأرب: 
"٠6:١‏ أبن هشام: خاي 
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شقيقات قريش 


46٠ 


إن الآيات القرآنية التي تناولت (الزنا) في مواضع عدَّةء 
وحديث النب (حديث الحجر: ابن عساكر 5: ”لا :8٠١‏ 
الولدٌ للفراش وللعاهر الحجر) تشير» كلهاء إلى أمر واحد» 
هو أن هذا النمط من (تعدّد الأزواج) كان سائداً لوقت 
طويل» أ 0 جابه بقاياه في صورة ممارسة قوامها 
(الزن/» تماماً كما تشير إلى أنها موبجهة؛ أصلاء إلى جمهور 
كان لا يزال يعدٌّه نمطا طبيعيًا ومقبولاً (كما رأينا من رواية 
موفد النبيّ إلى الطائف حيث اشترطوا على عليٌ بن أبي 
طالبء الأيمان بالإسلام لقاء منح خق الزنا). وثمة إلى 
جانب هذا كله؛ واقعة معروفة جيداً في تاريخ الإسلام؛ هي 
بيعة النساءع في مكة» إذ كانت هند (امرأة أي سفيانت وم 
معاوية) في عداد النساء. فخاطبها النبيّ قائلاً: لا تزنين» 
فقالت: يا رسول الله وهل تزني اللبؤة؟ 

إنَّ فهماً أعمق لمغزى هذه الاستمرارية يتطلبٌ وضع هذا 
النمط في إطار (الزنا) القديم الذي ارتبط بالمعابد» وهذا ما 
يفشر لنا سبب وجود البغايا في مكة. إن الاشتباه بوجود 
بقايا من (بغاء مقدّس) عرفته مكة؛ في وقت ما من 
الأوقات» كجزءٍ من الطقوس الدينية التي وصَّمّتها ثقافات 
العالم القديم» ليس ضّرباً من الخيال» فالطابع الديني يكمن 
في جوهر هذه الممارسة. لقد ثار الجدل بين المسلمين حول 
صكحة أنسات قبائلهم» ليئار أنعل, موضوع الزواج الجماعي 
من امرأةٍ بغيء ولذلك كان لا بد من أن يستذكرواء في 
سياق الجدل؛ صوراً من حياتهم الجنسية المنسيّة ونُظَمِهم 
الثقافية والحياتية المستمرة. 

من بين أكثر هذه |الُظم إثقاناً وشفائيةٌ كان نظام 
والإلصاق» الذي ظل باستمرار» في الجاهلية» تحت رعاية 
مباشرة من سّدَّنة الكعبة» الذين يشرفون على إدارة شؤون 


القسم الثاني: الأنساب 


معبوداتهم» وخصوصاً المعبود الأكبر للعرب (ِمُبَلُْ). يقوم 
نظام «الإلصاق» لفضٌ المنازعات القبلية بشأن الأنساب» أو 
لمغالجة أوضاع أفراد أو جماعات لا تملك نُسَباً صريحاًء أو 
هي انتسبت بحكم الإقامة والعيش المشترك مع قبائل أخرى. 
إلى بطون بعينها ويُراد لها أن يتحدّد وضعها النهائي» وهذه 
ممارسة رمزية جعل الإلصاق عملا يت بمباركة الآلهة. وغالباً 
ما يجري ضرب القٍداح: أو ما يُعرف ب (الاستقسام) عند 
هُجَلْ أكبر هذه الآلهة (الأزرقي: 21١7 :١‏ الأصنام لابن 


.)١8 الكلبي:‎ 


«ثم يقولون لصاحب القداح: اضرب. فإِنْ خَرَج 
منككم - كان منهم وسيطأء إن خَْرَجٍ عليه من 
غيركم ‏ كان حليفاًء وإنْ خَرَجِ ‏ مُلْصّق ‏ كان 
مُلْصّقاً على منزلته فيهم لا نسب له ولا حلف». 


هذه القداح (السهام) السبعة التي تُضْرَب في حضرة مَُلُ 
تُدعى (العقل» نعمء لا منكمء من غي ركم: ملصقء المياه) 
وهي كما ينضح من تنوعهاء مُصّكُمة لأغراض متنوعة» وما 
يهمنا منها هو القدح الخاص ب (الإلصاق) إِذْ هو يشير إلى 
أن القبائل عملت على معالجة الأوضاع الشاذة؛ الناجمة عن 
تباعد القرابات واختلاط الأنساب بسبب أماط الزواج» من 
طريق إيجاد (نظام إلصاق) أيّ: نظام إلحاق لأبناء القبائل 
من غير صرحاء النسبء في البنى القبلية» بإيجاد وشائج 
جديدة أساسها الدمج. ولكن من دون حق الادعاء في 
الاننساب؛ ولذلك نشأت في المجتمع القبلي جماعات دُعيت 
ب (الأدعياء) في كل القبائل. وفي نطاق هذا الحلّه فإن 
نظام الإلصاق يضمن حق البقاء داخل القبيلة» وتمكين 
الأقراد والجماعات من التصرف»ء على أساس أنهم ينتمون 
إلى قبائل» ولكن مع تقييد حق الانتساب إلى شجرة النسب 


الإلصاق 
ه.. كان هُبَلُ من خَرّز العقيق 
على صورة إنسان وكانت يدة 
اليمنى مكسورة فادركتة 
قريش فجعلت له يدا من 
ذهب. وكانت له خزانة 
للقربان. وكانت له سبعة 
قِداح يضري بها. فإذا جاءوا 
قالوا: 
إِنّا اختلقنا فهبٌ صراحا 
ثلاثأَيامُبَلُ فصاها 
الميتُ وَالعَدْرَةٌ والنكاها 
. والبرء في المرضى والصماحا 
إن لم تَقُلْ قَمّرْ القداحاب». 
(الازرقي: )١15 :١‏ 


شقيفات قربش 


«ابن يوسف ين عالي ين 
منّات بن لاري - حتى يصل 
إلى يعقوب ‏ بن إسحق ين 
إبراهيم ‏ حتى يصل تارح - 
ابن ناحور بن أخنوخ بن 
يارد بن مهلثيل بن أنوش بن 
شيت بن آدم». 

(إنجيل لوقا: ؟/؟؟ ‏ /39) 


مطاعن 
«قال ابن هشام: الثمرٌ ين 
قاسط بن هنب ين أقصى 
بن جديلة بن أسد بن ربيعة 
بن نزار يُقال له: صَهَيبٍ 
ويقال: إنه رومي كان اسيراً 
في أرض الروم». 

(ابن هشام ١:1؟؟)‏ 


6, 


الخاصة بهذه القبائل. وبرأيناء يقع هذا النظام في صلْبٍِ 
النظام الأمومي المندثر» حيث الأقراد هم أبناء أَمّ واحدة هي 
القبيلة. 


ب جذنا العوسج البريٌ 

بدءاً من القرن الأول الهجريء بدأت عناية جديدة وخاصة 
بالأنساب؛ حفاظاً على القرايات الأسر ية من الضياع 
والاختلاط» وهو أمرٌ بدا أنّ العرب بقدر اهتمامهم به؛ 
فإنهم كانوا يرون فيه» هشاشة قابلة للاختراق تُضاعف من 
درجة تعقيده: لأَنّ الأنساب القديمة المتوارئة كانت أسطورية 
ومثيرة للتحفظ. حتى إن النبئ كل ظل شديد الحساسية 
والتشحفظ حيال إلحاح النسابة» على مدّ نسبه الشريف إلى 
(عدنان)» وكان يُعبْدِ عن موقفه هذا بالتوقف عند (معدٌ) 
حين يُعَدّدٌ أنسابه. 

يروي الصا حي (الشامي) في (سيرة خير العباد: .)56٠ :١‏ 


«وفي نسب سيدنا رسول الله 2 ما بين عدنان إلى 

إسماعيل فيه اضطراب شديد واختلاف. وقد اختلف 

النشابون في ذلك فذهب جماعة إلى أنه لا يُعرف 

وما استدلوا به ما رواه ابن سعد أن النبئ يك كان 

إذا انتسب لم يجاوز في نسبه معد ثم يمسك فيقول: 

كذب النسابون». 
وفي هذا الإطار كان الإمام مالك متشدّداَء وهو الذي 
خاض حرباً لا هوادة فيها ضد ابن إسحق راوي (السيرة 
النبوية) التي سجلها ابن هشامء لا ضد محاولات مدّ نسب 
النبي إلى عدنان» وحسب») وبل وضد كل محاولة للربط 
بين الأنساب العربية وآدم أو إسماعيل. فإذا سُئل عن الرجل 
يرفع نسبه إلى آدم كرة ذلك: «فقيل فإلى إسماعيل؟ فأنكر 
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ذلك أيضاً. وقال: مَنْ يخبرٌ به؟ وكره أيضاً أن يُرقَع في 
نسب الأنبياء» مثل أن يقول إبراهيم بن فلان. قال: مَنْ 
يخبره به؟ ب الشامي: ؟ 6 ولكن» ومع نشوء أو ظهور 
قوائم الأنساب» نشأت مشكلات ظاهرية متراكبة ومتداخلة» 
جرى فيها ومن خلالهاء الارتطام بحساسيات ثقافية 
واجتماعية. وفي رأي ابن حزم (5785 451 ه) فإن 
العناية بالأنساب بدأت ‏ عملياً ‏ مع الإسلام المبكر مع أمر 
النبي لحان بن ثابت بأن يتوججه إلى أبي بكر الصديق» 
الذي اعرف بكونه من كبار النشابة العرب ومن أهم 
رجالاتها في هذا الميدان؛ ليأخذ منه ومباشرةً» كل ما يقصل 
بنسب قريش» وذلك حين دعت الحاجة مع صعود دورها 
أنعذ» قوةٍ قائدة للإسلام» إلى تدوين أنسابها وحفظها في 
سجلات. 


تقليدياً بالدشوة» مألوفاً ونمطياً كذلك, حيث سارع النشابون 
(من قريش) إلى جعل نسب قبيلتهم «مُقدّسأ» ذه حي أدم 
في مطالع الإساده الأولى» رقن بقليل ذكرّ أي شيء 
ٌ نقريياً عن «مناكح قريش» أَيّ: أماط الزواج العتيقة التي 
عاشتهاء مَرَدْهٌ هَ الحفاظ على روح (التقديس) هذه شبه 
الجماعية والمحُرَِفة لموقع هذه القبيلة بين الجماعات الصاعدة 
مع الإسلام. وحين ترك هذا الأمدُ دون أن َس أو يقترب 
منه أحدٌّ فقد اقتربت منه» عندئذ وعلى الضد من كل 
التوقعات» وفي إطار توتر نمطي وتقليدي يحْتّرن العصبيات 
التي الجمها الإسلام؛ مطاعن قبليّة راحت نفتش في الأنماط 
القديمة للزواج عن (مناكح قريش)» التي خلطت أحسابها 
وأنسابهاء لتفضح ما دُعيء أنثذِء ب ومثالب» العرب 


رفت 


(المفصّل: ": 645 5) 

دإن الفُرس كانوا قد اكرهوا 
جماعات من أسرى الروم 
الذين سقطوا في أيديهم على 
الإقامة في مواضع متعدّدة من 
جنوب العراق وساحل الخليج 
العربي والجزيرة. ومن هذه 
المستوطتنات مستممرة 
(«وسة) التي كوّنها الملطيون 


وقد استعريوا بالتدريج حتى 


:صاروا مع اللزمن عرباً. 


وموّن خلفاء الاسكندر في 
مصر ساحل الجزيرة الغربي 
بجاليات يونانية..». 


- بتصرف - 
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تداخل الانساب 
دوامًا العربٌ الذين كانوا في 
والعيش من حمير وكهلان 
مثل لخم وجذام وغسّان 
وطيء وقضاعة وإياد 
فاختلطت أنسابهم وتداخلت 
شعىق يهم». 
:٠١7‏ وما 
الوسواس ‏ في بني إسرائيل - 
مُصاحباً لهم فتجدهم يقولون 
هذا هاروتي وهذا من نسل 
يوشع ومن عقب كالب وهذا 
من سبط يهوذا مع ذهاب 
العصبيّة ورسوخ الذّل فيهم 
منذ أحقاب متطاولة كثيرة. 
وقد غُلّط الوليد (ابن رشد) 
في هذا لما ذكر الحسبّ في 
كتابه الخطاية...ه. 

(اين خلدون: المقدمة) 


زال هذا 
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وعيوبها. بل وجرى التشكيك علناًء مع احتدام الصراع ضد 
معاوية) في بعض الانتسابات الاعتباطية والانتهازية لفروع 
وبطون» ادّعت أنَّ لها صلات دموية قريبة بقريش» كما هو 
الحال مع فرع (سامة بن لؤي) الذي رأت إليه قريش نفسهاء 
فشا «مُختلقأ. ومن غير شلكُ» فإن بعضاً من الشكوك 
الملقاة» كانت تصِدرٌ عن قبائل وجماعات ساخطة ومتضايقة 
من (احتكار) قريش للسلطة الدينية» وهو أمدُ طالما أثار في 
الجاهلية؛ الحروب بين القبائل عند محاولة بعضها فرض 
السيطرة المطلقة على مكة. ولنعذكر أن ججَرْهُمْ أزاحت 
العماليق عن مكة واستولت على المكان المقدس للعرب» وأنّ 
جُزاعة أزاحت جُزْمُيْ وأن قريش أزاحت شحرّاعة. هذه 
الحروب كانت حاضرة: بقوتها الرمزية» في ذلك الرم 
والضيق الذي عترت عنه الجماعات المحتشدة في سقيفة (بني 
ساعدة) بعد وفاة النبي» ومسارعة قريش إلى الإعلان عن 
وضع يدها على (سلطة الإسلام)» حيث عنى ذلك» 
إجرائياًء حص؛ الخلافة ني قبيلة واحدة. وبلغ الأمر أقصى 
درجات الضغينة حين انتشرت مَؤويات ذات طابع أسطوري 
في الغالب عن «مثالب قريش» في سياق التشهير القع 
بمعاوية وأسرته» من جانب القحطانيين الذين انحازوا إلى 
جانب علي منذ معارك صفينء ثم إلى العباسيين. 


ومع هذاء برز من النشابة رجال ثقات اهتموا بالحديث 
والرواية والتاريخ والأنساب والفقه؛ مثل: دغفل بن حنظلة 
(ت: 18" ه) وابن الكلبي (ت: ٠٠١5‏ ه) الذي يعد إمام 
النشابين» وسعيد بن المسكب 44-15 هم) ثمابنه 
محمد (بن سعيد بن المسيّب) والزهري ١١4 5٠0(‏ ه) 
وقتادة بن دعامة السّدوسي ١١97-5١(‏ هم الذي قيل 
عنه: ما من أحد من الرواة وعلماء الأنساب جاءً بأصح مما 
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جاء به تاد فضلاً عن أبي عُبيدة القاسم بن سلأم ١6٠١١‏ 
777 ه) الذي كان من أصول يهودية. وفي وجه 
الإجمال» كانت عناية الإسلام بالأنساب» استمراراً لتقاليد 
عرفتها القبائل منذ طفولتها العبرانية البعيدة. 


ويتوافق ما ذكره هاري ساكر (عظمة بابل) مع عثور العلماء 
على دلائل عن وجود قوائم ب (أنساب الخهل) تركتها 
جماعات ساميّة غربيّة (بدوية)» مع ما ذكره ابن الكلبي في 
كتابه المسئى (أسماء فحول خيل العرب) الذي ثكته ابن 
النديم في (الفهرست) بعد نحو قرن ونصف من وفاة ابن 
الكلبي» كما أن الهمداني في كتابه الضخم الذي ضاعت 
أجزاء منه ولم يصلنا سوى بعضها (الإكليل: ؟) جاء على 
ذكر سجلات الأنساب القديمة (1: ملاء (لاء )١1١‏ 
مؤكداً وجود تقاليد ثقافية ضاربة في القِدم عند القبائل» 
أساسها تدوين الأنساب في (سجلات زير) اطلع عليها 
بنفسه باللغة الحميرية كما يدّعي. . ومؤدى ذلك كله أن 
الإسلام اشتَعّل بجدّية عالية على تطوير هذا الحقل من 
العلوم البدائية والشائكة جاعلاً منه أساساً لعلم اجتماع 
وإنثروبولوجيا في صورتهما الجنينية» إدراكاً لحقيقة أن الوطن 
التار, يخي الذي خرجت منه القبائل حاملة الرسالة الدينية» 
سيكون مفتوحاً أمام سلسلة مُعَقّدة من الاحتكاكات»؛ قد 
يصعب السيطرة عليهاء أو على نتائجها المحتملة) بأم أخرى 
أكثر ثراءً وتنظيمأء ولربما أفضى هذا التماس معهاء إلى 
تشابكُ جديد في الروابط الدموية وبطبيعة الحال» إلى 
تداخل آخر في قوائم الأنساب. 

ثم تصاعدت هذه العناية المطردة لتبلغ ذروتها مع توطد 
أركان الدولة الإسلامية» وظهور قوائم جديدة بأنساب 


العرب سرعان ما قام الإخباريون المسلمون بنشرهاء بيد أَنّ. 
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(زبر) 
كخَطٍ رَّبُورٍ في عسيب يمان 
(امرق القيس: الديوان: )١٠٠١‏ 


شقيقات قريش 
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هذه القوائ ثم التي وجدت طريقها إلى كتب الإخباريات» 
سرعان ما أثر ت جدلاً وسجالاً إشكالياً بسبب التناقضات 
الحادّة فيها. إِنَّ كتاب ابن الكلبي» المفقود (ألقاب قريش) 
والذي لم يرد ذكره» قط في كتب الإخباريين العام 

مع أَنَّ ابن التديم ثبته بوصفه (كتاباً) موجوداً حقيقة) يعرض 
م المثير» فكرة أَنَّ العرب» في هذا الوقتء بحثوا في 
أدقٌ التفاصيل التي تكشف عن الجوانب الخفيّة من حياتهم 
الخاصة؛ وبطبيعة الحالء فإن حمل القبائل لألقاب (حيوانية) 
لتُعرف بهاء قد ينطوي على تعبير محتملٍ من التعبيرات 
(الأدبية) لا عن العالم الاجتماعيء الخاص والمغلق» وإنما 
بدرجة أكبرء عن الفضاء الاجتماعي الرحب» والفضفاض 
الذي تندرج فيه نُظم الثقافة وأنماط العيش. وكان يمكن, لو 
وصلتنا مثل هذه الكتابات الضائعة؛ الاطلاع على الطرق 
التي تفهُم من خلالهاء العربٌ شكل تطوّرهم في مدارج 
المدنية وتدرّجهم. 


في تأويلهم ‏ مثلاً ‏ لسبب حمل قبيلة (كلاب) لهذا 
اللقب القجَلي يفترضٌ كل من الشهيليَ وابن دريد 
(الاشتقاق: 4) أن كلاب هو ابن ل (مكة) وأنّه كان مُحباً 
للصيد وللكلاب» ولذا عُرف بهذا الاسم. ومهما يكن من 
أمر تأويلاتِ تشتغلٌ على الدلالات المباشرة للكلمة أو 
الاسم وبقطع النظر عن درجة تقبلنا لها فإن الأمر المهم 
فيها يظِلّ هنا: إن المعنى الحقيقي للّقب ضاع هو الآخر 
وتلاشت ت دلالاته الأصلية» ون ظلّت» على تحور جزئي» 
بعض هذه الدلالاات مخفكية ة ومطمورة نحت طبقات سميكة 
من المعاني والتأويلات» وهي تلمخ على الرغم من هذا كله 
إلى أن القبائل عاشت حقبة القنص والصيد طويلاً في ظلّ 
طبيعة مجدبة. هذا المثال العرضي لا هدف له سوى تبيان 
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نوع الاهتمام الذي أولاه العرب» لتفسير أسماء آبائهم من 
الحيوانات التي انتسبوا إليها ف المرحلة الطوطمية. 


لقد كان تأويل أسماء الآباء الأوائل للعرب» من بين أكثر 
مشاغل العشابة ا وعلماء اللغة في الإسلام؛ وفي هذا المنحى 
من الاهتمام المطرد جرت محاولات لا حصر لهاء لفهم 
المعنى الذي انطوى عليه وضع هله الأسفاق وماذا كانت 
تعني بالضبط؟ ولكن: وفقاً لأيّة اعتبارات» على وجه 
الحصرء تم الربط بين النسب التوراتي (الإسرائيلي القديم) 
بالنسب العربي (الإسلامي)؟ إننا لا نجد جواباً شافياً لا في 
كتب الأنساب ولا في كتب -00 إلا يإعادة قراءة ما 
يبدر تاريخاً أسطو ريا لطفولة مشتركة جمعت القبائل 
و الأسباط في البيت لاماي 2 ثم تلاشت روابطها 
وتفككت ونُسيتء» حيث لم تبق سوى (الذكريات) 
المشوشة عن رابطة دموية» زعم اليوم» كما بالأمس القريب» 
أنها حقيقية تمامأ عع ألنا نبدو أقلّ تصديقاً من القدماء 
لفكرة نا أصلاً. ترى للماذا تخكل النشابةٌ العرب أن 
نسبهم المشترك يُِْ ب (عابر) التوراتي صعوداً حتى (آدم)؟ 
المشيئُ للاهعمام أنّ ضع (عابر) إلى الأنساب العربية في 
الإسلام الميكر» ثم في عصري الدولة الأمو يَةَ والعباسيّة» لم 
يُثر أدنى ترج دين للمسلمين الذين كانوا يتساجلون حول 
(أسماء الآباء) الأوائل» بل جرى تبيتة تلقائياً بما أنهم اتفقوا 
على اسم الأب الأعلى للعرب (إبراهيم). 

وفي الواقع» فإن اسم (عابر) أثار حيرة علماء الآثار على 
امتداد عقودٍ من السجال الصاخحب يينهم» كما تفجّرت» في 
الشمانينات من القرن الماضيء المشكلة اللغوية مجدّداً مع 
اكتشاف ألواح (إيبلا) (ئل مرديخ) شمال سورية» من قبل 
فريق تنقيب إيطالي من جامعة روما بقيادة باولو ماتيهء إِذّْ ما 


باهع 


أسماء والقاب 

«.. والمشهورٌ عند أهل 
السب أن زهرة اسع رجل. 
وشذ ابن قتيبة فزعم أنه اسم 
امرأق وهو مردود بقول إمام 
أفل النسب هشام بن الكلبي: 
أن أسم زهرة المُغيّرة». 
«وكلاب بن مرّةء منقول من 
وصف الحنظلة والعلقمة 
والتاء للتأثيث ‏ للمبائفة ‏ بن 
كعب. وكعب متقول من 
السمن الجامد ‏ الأقطْ ‏ وقيل 
لارتفاعه وشرفه على قومه 
وكنيتة ابو مصيص وامّه 
ماوية. وكعب ‏ هذا بن 
لؤي. وقال ابو حنيفة اللأي: 


البقرسه. 

- بتصرف - 
155-1308 _ خير 
العيان ‏ 
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الأعشى: عبر 
ياقوت: عابر 
دالعِبّرٌ: جائب النهر. قال 
الاعشى: 

مارائج رَوَجته الجتر 
ب يروي الزروع ويعلو الدبارا 

يكبّالسفيئنٌلاذقانو 
ويَصرعٌ للمبر أثلا وزارا 
العَبْرّة: بلدٌ باليمن بين زبيد 
وعدن. 
عَيْر ين: تثنية العبر اسم 
موضيع.-.. 

(ياقوت: ؛: /41) 
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إن ظهرت الألواح القديمة حتى بادر عالم آثار (يعمل ضمن 
فريق روما) وبعد قراءة مُتَعججلة وحماسيّة؛ إلى الادعاء بأنّه 
تمكن من قراءة اسم (عابر) في نقش مكتوب بحروف 
مسمارية ولغة إيبلائية على هذا النحو: صتندتمط8-1 وإثر 
ذلك أعلن عن انشقاقه واختلافه مع فريق روماء الذي رفض 
بشكل قاطع نتائج القراءة المتعججلة والمفتعلة» وعاد إلى روما 
ليقود من هناك حملة دعائية ذات طابع استعراضي» وراحت 
صحافة الغرب تُردّد معه. وعلى نحو فاضح من التزوير 
أصداء هذه القراءة المغلوطة: (والآن: ماذا سيقول العرب؟ ها 
هو عابر يظهر في الألواح وعليهم أن يعترفوا أنهم أحفاده!). 
كان الإعلان ذروة الابتذال والتلاعب وانعدام المعرفة. 


وحين جرى في وقت تالٍ من عام 1947 عرض الصيغة 
التي ظهر فيها الاسم المزعوم على لجنة علمية مختّصة 
بالمسماريات» جرى من جديد رفض المطابقة الاعتباطية التي 
قام بها العالم الإيطالي بين المقطبع الصوتي طنمقل» وبين 
مكافئه العربي (ع.ب) والعبري (ء.ب). 

تعودُ مشكلة ك0 في الواقع» إلى مراحل مختلقة من 
التيار 00 أن سعوا إلى المطابقة بين (خابيرو) و(عابر) 
وكتبت لأجل هذا الغرض مؤلفات ضخمة ودراسات 
يصعب جفيرنه وتعدادهاء كما جرت سلسلة من المحاولات 
لإجراء هله المطابقة» وما بعد أن كشفت محفوظات 
تل العمارنة بمصرء عن إمكانيةٍ من نوع ما لمقاربة (خابيرو) 
مع ما زَُعِمَ أنه رديف لغويٌّ ظهر في السجلات الأكدية في 
صورة ([1881121]) زهاء ١8٠6٠١‏ ق.م. بيد أَنَّ سائر هذه 
المحاولات» أخفقت في النهاية, لعدم وجود شواهد كافية 
على إمكانية قلب حرف (خ) تلقائياً إلى (ع) في اللغة 
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الأكدية الساميّة الغربية (البدوية). كل هذا ناجم؛ بطبيعة 
الحال» عن الإصرار العشوائي على معاملة (عاير) كاسم علم 
أو جنس لجماعة بعينهاء جرى تخيّلها في الكتابات 
الاستشراقية على أنها تخصٌ (بني إسرائيل). 

لكن جماعة بهذا الاسم (أيٍّ بني عابر) لا وجود لها في 
التاريخ؛ وهذا أمر مؤكدء إِذْ لا تورجد بحوزتنا أيّةَ دلائل 
كتابية أو ثقافية تشير إلى جماعة بدوية بعينها عرفت ب (بني 
عابر) أو (عابر). إِنّ أحد أوجه هذا النقاش العقيم حول 
الاسم؛ كاسم علم أو جنس تمده الحقيقة التالية: سوء 
الفهم المريع من جانب الغربيين الذين قرأوا التوراة ب (مِحُيال 
أوروبي) ومن جانب العرب» أيضاًء الذين تقجلوا هذه القراءة 
وروجوا لهاء فالعرب ونظراً للحساسية الْقْرطّة في هذه 
المسألة» لا يريدون أو لا يرغبون بربط تاريخهم القديم ب 
(عابر) هذاء كما ظهر في قوائم الأنساب العربية مع 
الإسلام» ما دام هذا الاسم يُحتكذ اليوم» من جانب اليهود 
بوصفه جدًا أعلى لهم؛ وما دام دالاً عليهم. وعلى الطرف 
الآخر بطل الغرب بمطابقة متحذلقة ومتكلّفة بين (خابيرو) 
و(عابر) تدليلاً على أَنَّ العبر انيين هم الأصلء وأنهم (اليهود) 
القدماء» وذلك بتبرير مُحُزٍِ لاغتصاب فلسطين» ولأجل 
اتٍلاق معطئ تاريخي بدعم الاستيلاء بالقوة اع أرض 
فلسطين وتشريد شعبها. 

إن رد (عابر) إلى أصله الدلالي الحقيقي» وحدةٌ مَنْ يحسم 
هذا النقاش العقيم. 

يفيد معنى هعَبَرة عند ابن منظورء الاجتياز: (تَبَر السبيل 
تغبرها عبورأء شمّهاء وهم عابرو سبيل وعجار سبيل). لكنها 
من جهة أخرى ذات صلة بالإبل وتحديداً ب (النوق) يُقال: 
ناقدٌ تُبِر: قوية وشديدة على السفر. والجملٌ القويّ القادد 


566 


عُبيد بن الأبيرص 
ليس بها مِنهُم عَرِيبُ». 
عريب هنا بمعنى: اجتاز, 
ع 
(معلقة عبيد: بيت ( 


.شقيقات فريش 


ملحمة كرت: (يَعْرْبِ) 
[د- يعرب بحدرةً يبكي 
يدخل (كرت) خدَره ويبكي 
«بتن رجم ويسدممع». 
بَتنّي (بعيد) الكلام ويدمع». 
«تنكتن[لنمفمته: 
«ونلنعموعه تنتكت.. 
«كمااش قلمارّصة. 
«كالمثاقيل على الأرضء]. 
(وهيب الخازن: من الساميين 
إلى العرب: 51/5 (١‏ 


545٠ 


على السير إلى مسافات بعيدة يُدعى في ثقافة العرب 
العاربة: عار اشتقاقاً من عَبَر. كما أن للكلمة صلة حميمة 
بنوع من العوسج البريّء الذي كان طعام الإبل في زمن 
المجاعة, كما صار طعام القبائل» وهو نباتثٌ صحراوي يُدعى 
والاجتياز كما ارتآها التأويل اللغوي العربي مع الإسلام؛ 
وكما فهمت طوال الوقت من جانب إخباريين مرموقين مثل 
الطبري وابن حبيب (عبرء عابر) فسوف نلاحظ» عندئكٍ) 
صلتها بكلمة (عرب) بوصفها مقلوب (عبر). 


تعني كلمة (تَرّب) ومنها (يَعْرْب) الجد الأعلى ل 
(القحطانيين) في اللغة الأكدية: اجتازّ عَجر. وقد ترجم 
الشيخ وهيب الخازن كلمة (يعرب) الواردة في نص ملحمة 
كرت من نصوص أوغاريت ‏ ب (يدخل؛ يجتاز: يعبر) 
استناداً إلى أن الكلمة تعني في العامية اللبنانية (اجتازٌ 
فَصّل: قَصّل الأشياء ليضع كل صنفٍ على حدة» 44 : من 
الساميين إلى العرب) والكلمة يمكن أن تظهر على وزن 
فعلان» مثل (عدنان) و(قحطان). ففي نقش يعود إلى 561 
من العقويم الحميري (547 م) يقول (أبرهة) (أبراهام 
سقطعء46) المعروف عند العرب ب (الحبشيَ) أنّه سير 
جيشاً من الحميريين نحو أودية سبأ وصرواح ثم نبط على 
مقربة من (عبران). وهذا الموضع ذكره ياقوت الحموي في 
صور متعددة منها: (عرتاء العبرء العَبْرَة بللّ باليمن بين زبيد 
وعدن قريب من الساحل» عبرين» وهو تثنية العبر بفتح أوله» 
اسم موضع) (ياقوت: 4: /اللم» 88). وبهذا فإن للكلمة 
صلةٌ بالصفات المشئهة بالفعل (عَبرء عبران) (عدن» عدنان» 
قَحطء قحطان). كما أن للكلمة صلةً بالإله المصري 
والعربي القديم (خبرء خيبر)» الذي يظهر عند المصريين في 
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صورة (خيبيرأ). 

هذا من جانب»؛ ولكن من جانب آخر فإننا سنكون حيال 
معنئ آخر له صلة حميمة بالمادة المحورية في هذا الكتاب: 
الختان» وإذا أذنا في الاعتبار استحاج زياد منى (الحرب 
المقدسة في التوراة) الذي راجع مادة (عَبَر) عن ابن منظور» 
ليلاحظ أنها تُفيد «القُلْفْء فإن المعنى الحقيقى للكلمة سوف 
ينصرف إلى توصيف جماعة لم تتعرّف إلى الختان بعد 
ووصِمَّت بأنها (تبر). وفي كل هذه الحالات التي تشير فيها 
دلالة الكلمة إلى مادتها التوصيفية» فإن المعنى يظلّ واحدأً 
برأينا ويفيد الأمر التالي: 

اجتياز البادية (شمَّها) أو عبورهاء يما هي أرض قلف أي 
أرض مجدبة قاحلة. ولعل وجود موضع يحمل اسم 
(عبران) في عصر أبرهة (الحبشي) لا ينبت فيه سوى 
(الغبري) وهو العوسج البريء الذي كان طعاما مشتركا 
للإبل والجماعات المرتحلة في زمن امجاعة: إنما يوطدٌُ هذه 
الدلالة المزدوجة: العبور والجدب. بل إن معنى العبور و(شقٌّ) 
الأرض (أي: اجتيازها) ارتباطاً بوجود ناقة (عَور) أو جمل 
شديد (ِعَبَان) إمما يحيلنا من جديد إلى (مجتمع الإبل) الذي 
ظلّ مجتمعاً مرتحلء وكات يمارس طقوسيّة شق أذن الناقة» 
كممارسة بذّئية سابقة على الختان. لقد كان (مجتمع 
الإبل) مجتمع قُلْف جائعين؛ تلقّبوا بلقب يشير إلى نمط 
حياتهم» أو قد يكون التوصيف صادراً عن جماعات أخرى 
قامت بتصوّرهم وتخيّلهم فأطلقت عليهم مثل هذا اللقب؛ 
ولذا فإن هؤلاء لا يمكلون (جنساً) أو (إلنية) بعينهاء بل هم 
كل جماعة مرتحلة من القُلف يإطلاق. 

هذه الدلالات كافية لرسم صورة عن عالم القحط والجدب 
والجفاف» كان قد طبع بطابعه كامل حياة الجماعات 


45“ 


(عبران) 
« فجهّز في شهر ذو قيظان - 
ذى القيض ‏ من سنة 5861 
من الاحباش والحميريين 
وجهه نحو أودية «سباء 
ودصرواح: على مقرية من 
عيران». 
طبقاً للنقش كما قرأه جواد 
علي - 

(جواد علي: المقصل: 4: ”) 


شقيقات قربش 


المجاعة 
«وكذلك تجد المعودين 
يالجوع من اهل البادية لا 
فضلات في جسومهم غليظة 
ولا لطيفة. واعلمْ أنّ أثر هذا 
الخِضب في البدن وأحواله 
يظهر في حال الدين والعبادة 
فتجد المتقشفين من أفل 
البادية أو الحاضرة ممن 
يآخذ نفسه بالجوع أحسن 
ديثا.». 

(ابن خلدون: مقدمة: ١/9إ)‏ 


في صفة الجدب والخِصّب 
«وسّنى بنت عامر الاسدية: 
الم كرناغبًناهالوًنا 
زماناً فظلنا نكدّ البثارا 
فلمّاجفاالماءارطانه 
وجفٌ الدّمادٌ فصارت حرارا 
فبينانوطنأحشاءنا 
أآضاء لنا عارض فاستطارا 
وأقبل يزحفٌ زحف الكسير 
سوق الرعاءِ البطاء اليشاراه 
(الأشباه والنظائر: 4) 


ف 


العبرانية (العابرة) الباحثة عن الاستقرار والطعام. وهناء فقط, 
يمكن للتوافق الدلالي أن يحدث بصورة جذرية بين (عرب) 
بمعنى دل اجتاز» عبر وهي كلمة مُستمدّة من (عَزْبَة) 
بمعنى: بادية» صحراءء وبين (عَبر) أو عابرء عبران» بالمعنى 
نفسه: اجتالٌ عَجَر» دخل» بوصفهما مصطلحين وُظفا 
للإشارة إلى شيء وللدلالة عليه في التوراة»؛ وهو توصيف 
حالة المعاش (تمطه)؛ يوصفون ب (عبران) في الإخباريات 
العربية (وزن فعلان: مثل قحطان, عدنان) بالمعنى ذاته. 

في هنذا السياق» واستناداً إلى منى (الحرب المقدسة: 47) 
فإن العوراة تورد لفظ وعبري» في معرض التحقير عند 
سردها لرُوية بيع يوسف في مصر إِذْ تصفةُ امرأة فوطيفار 
بأنه «عبريّ؛ بمعنى: بدويٌّ» والنّص التوراتي يُسمّي ثوب 
يوسف بالعبرية وبجد» الذي يكافقةٌ ابن منظور ب ويجاد» 
العربية»؛ وهو نوع من أغطية الأعراب» وكساءٌ مُحطِط من 
أكسيتهم كما يقول الأصمعي. 

هذا النوع من الأردية البدوية؛ الذي كان يوسف يرتديه» 
عرفته سائر الجماعات العابرة القديمة أيام المجاعة» وظل من 
ثيابها حتى بعد الاستقرار. وفي هذا الصدد, ثمة واقعة مهمة 
في تاريخ الدولة الأموية؛ أعادت تذكير العرب بهذا النوع 
من الأغطية التي كانوا يستخدمونها كثياب وكأكسيةٍ 
وأغطيةٍ في الآن ذاته. يروي صاحب بلوغ الأرب ومصادر 
أخرى عدَّة :١(‏ 14) أن معاوية بن أبي سفيان؛ أراد إهانة 
الاحئف بن قيس في بلاطه حين جاء هذا للقائه, وكان 
الأحنف من سادة تميم؛ فوجد ضالته في بيت شعر يهجو 
تميماً وردّدتهُ العرب تذكيراً لها (بعار المجاعة) فقال معاوية: 
ويا أحنف» ما الشيء املف بالبجاد؟». وفي الحال أدرك 
سيد تميم الإهانة المبطئة فسارع لليّد: «إنها السخينةٌ يا أمير 
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المؤمنين!4. كان الجواب صاعقاً ومفاجماً وهو دار عبر 
الألغاز كما هو ين. 
أراد معاوية من عبارة (الشيء الْلَمّف بالبجاد) قول الشاعر 
في هجاء تميم: 
بخب_زأوتم رار بسممنٍ 

أو الشيء الملففٍ بالتجاد. 


كانت تميم» كما هو شأن القبائل البدوية تحفظ طعامها 
بأغطية وأكسيةٍ تُدعى «البجاد؛ وفي العادة فإن الطعام 
الرديء القابل للفساد والتّلفٍ السريع: يُحافظ عليه عند 
الأعراب» بتغطيتهٍ بهذا النوع من الأكسية الغليظة ذات 
الخطوط. وفي هذا يقول امرؤ القيس (الديوان: المعلقة: 
1 واصفاً جبل ثبير في مكة بعد يوم بارد» شديد المطر: 
وكأنّ تبيرافي عرانين وَبْلهِ 

كبير أنساس في بجادٍ مُرَمَلِه. 
وإلى هذا المعنى نفسه ذهبت قصيدة لطرفة بن العبد (شرح 
القصائد السبع الطوال: الأنباريّ: )1١٠‏ في وصف طائر 
رآه عند الصباح بكل أبهته» كما لو كان شيخاً مهيبا يتدثّر 
بردائه: 
«رعججزاء دَلْت بالججاح كأنها 

مع الصبح شيخ في بحاد مُقَنْعٌ). 
ويعلّقٌ الأصمعي شارحاً معنى البجاد: البجاد كساءٌ غليظٌ 


يلق 


مجتمعات الإبل 
(.- واعلمٌ أنَّ الجوع أصلح 
للبدن من إكثار الاغذية بكل 
وجه لمن قدر عليه أو على 
الإقلال منها وأن له أثراً في 
الأاجسام والعمقول. وهذا 
مشاهدٌ في أهل البادية مع 
أهل الحاضرة وكذا المُتغدُون 
بآلبان الإبل ولحومها أيضاً 
مع ما يؤثر في اخلاقهم من 
الصبر والاحتمال والقدرة 
على تحمل الاثقال الموجود 
ذلك للإيل وتنشا أمعاؤهم 
أيضاً على نسبة أمعاء الإبل في 
الصحة والغلط فلا يطرقها 
الوهن ولا الضعف ولا ينالها 
من مضضار الأغذية ما يتال 
غيرهم». 

(ابن خلدون: المقدمة: ؟/١)‏ 
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تميم والعربية 

نص الصاحبي 

(فقه اللفة: ©؟) 

«.. والذين تُقلت عنهم العربية 
وبهم أقتدي وعتهم أخذ 
اللسان العربي من بين قبائل 
العرب هم: قيس وتميم 
وأسد. فإن هؤلاء هم الذين 
عنهم أكثر ما أخذ ومعظمه 
وعليهم انكل في الغريب وفي 
الإعراب والتصريق». 


و الي الأعراب. 

كما ذهبت إلى المعنى ذاته» والوصف ذاتهٍ أيضِأء قصائد 
أخرى جاهلية: منها قصيدةٌ تنسب لأبي مارد الشيباني 
(المخصائص: :”2 وسمط اللآلي: إرفة والمعاني لابن 
قتيبة: 7: 8515). بصف فيها خيوله في يوم ماطر: 


إن وصّل الغيسث ا نتينْإمراً 
كانت له قبَةٌ سحي بجادٍ. 


لقد قصدتء هذا المعنى نفس المباشر وربما الوقح» أحجية 
معاوية بن أبي سفيان» التي ألقاها في وجه سيّد تميم عندما 
جاء هذا إلى بلاطه: فكأنه يُذكر (تميم) لا بأرديتها البدوية 
الغليظة وحسبء بل وبطعامها الرديء الذي أقبلت عليه في 
عصور انمجاعة. لكن سيد تميم الجريء والماكر؛ أعطى جواباً 
صاعقاً على أنحجية الخليفة» مُذَّ كرا قريشاًء ومعاوية نفسه. 
بعلعام رديء كانت القبيلة في زمن امجاعة تُقَبلُ عليه؛ هي 
أيضاء مثلها مثل الجماعات الأخرى, إِذْ رفت قريش 
5 - السشبيع وهي صَلّْصة رديكة: «وَمُرَيْقَةٌ) مُتَقشُفة من 
أعشاب 7ه ية ظلّت تلازم مائدة طعامهاء حتى بعد أن 
أصبحت من أقوى وأثرى القبائل» بل وحتى بعد أن أصبح 
معاوية نفسه خليقة في بلاد ثرية مثل الشام. 

ومن الواضح طِبْقاً لهذا الاستطراد التوضيحيء أن كلمة 
(بجد) العبريّة و(بجاد) العربية» تشيران إلى الكساء ذاته 
الذي استخدمته الجماعات «العبرانية)» أي سائر الجماعات 
البدوية الأعرابية» وقد عُرفت تميم باستمرارء بكونها «أشدّه 
بداوة من سائر قبائل الجزيرة العربية. هذا التوافق بين 
استخدام تميم (الاعرابية) ويوسف في التوراة» للرداء نفسه؛ 
ينطوي على معانٍ عدّة» لعل من أهمها أنَّ دلالة (عابر 
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وعبران) لم يُقصد بهاء قطء الإشارة إلى «إثنية؛ أو اجنس) 
بعينه من البشر. وإذا كان ممكناً في هذا الإطار» واستكمالاً 
لملاحظات منى (الحرب المقدسة) رد اسم (عابر) التوراتي 
(عبران» الموضعء والعوسج البريّ ‏ العئري ‏ كذلك) إلى 
دلالته الصحيحة؛ والأولى؛ تماماً كما استخدمته الجماعات 
القديمة قبل افتراقها وتمايزهاء كل جماعة بلقب خاص بهء 
فإن الكلمة تغدو في هذه الحالة وحدهاء صفة مُشبهة بالفعل 
(عبران) على وزن فعلان» مثل: قحطء قحطان, وعدن» 
عدنان» بل وتماماً كما تركتها هذه الجماعات في صيغة 
خاصة بموضع في اليمن» وليس في أي مكان آخر: (عبران) 
اجتازه أبرهة الحبشي في طريق عودته من سبأ وصرواح» 0 
تكن الكلمة لبعدي: قطء اسماً دالاً على جماعة أو إِنّئيةٍ 
بعينها» ولا اسماً ل (بطل) أسطوريٌ كان جدًا أعلى؛ / 
كانت توصيفاً (لقباً) يُعيْدِ عن نمط الحياة الذي عاشت 

القبائل في طفولتها البعيدة. وهو توصيفٌء من 07 أن 
يكون أطلقته الجماعات المرتحلة على نفسها وتسكت به 
كما سمت المواضع والأماكن» وربما كان صادراً عن 
جماعات أخرى أطلقته تحقيراً لها وتشنيعاً بحياتها المجدبة 
والقاسية» كما هو الحال مع قبيلة (نزار) أُمّ القبائل العدنانية» 
التي كانت في طفولتهاء قبيلة 0 مهاجرة خضعت لنفوذ 
الغفرس وقاتلت إلى جانيهم» وتلقبت بهذا اللقب التحقيريٌ 
(نزار) الذي أطلقه الفرس عليها كنا يزعم الإخباريون» فيما 
هي في الأصلء تدعى (تُلدان ‏ انظر القوائم في الملحق) 
وقد نقل الإمام الماوردي (أعلام النبوّة) وسواه؛ مزاعم مفادها 
أن ملك الفرس سكّى قبائل (ُلدان) العربية ب (نزار) 
وتعني (مهزولء هزيل؛ ضعيف) ويُساق في إطار هذه 
المزاعم بيثٌ من الشعر الموضوع والركيك: 


ه15 
كتاب النبيّ إلى واثل بن 


حجر 
«من محمد رسو الله إلى 
الاأقيال القباهلة «والارواع 
العمعشابيبء من أهل 
حضرموت بإقام الصلاة 
وإيتاء الزكاة في التّيعة شا 
«لا حُقُوَرَةٌ الألياط ولا 
خيستاكء واتُعلو التّبّجّة والدّيمة 
لصامبها وفي السيوب 
الحّمس لا خلاط ولا وراط 
ولا شناق ولا شقار ومن 
أجبى فقد أربى» وكل مُسكر 
حمرام:. 
شر : 
:١‏ الأرواع: الهسان. ؟: 
المشابيب: السادةء ": التيعة: 
اسمٌ لادنى ما يتوجب في 
الزكاة, ؛: الإقُورار: 
الاسترخاء في الجلود. 6: 
الالياط: جمع ليط: العود. 
انطو: اعطوا. 

(العقد الفريد: ': 44) 


شقيقات قربش 


قائمة ابن هشام 

: (عابر) 

: قالغ 

5 :راغو 

6.: ساورغٌ 

ناحور 

١"‏ : تارح (او: أند) 

:١"‏ إبراهيم 

١‏ إسماعيل 

٠‏ نابت (الابن البكر 
لإسماعيل) 

6 يُشُجُب 

6: يعْربٍ (بدلاً من قحطان) 
: تيرح (تكرار مع ؟١)‏ 
:١‏ ناحور (تكرار مع )١4‏ 
ع: أذد 

؟: عدنان 

": معن 


: نزار 


كك 


فسئى نزاراً بعدما كان اسمة 

لدى الغرب خلدانٌ بوه خياراء. 
لكنناء» وبالضد من هنذا التأويل السطحي للاسم» نرى أن 
القبيلة (خلدان ‏ وزن فعلان) تلقّبت ب (نزار) في عصر 
المجاعةء الذي أخخذت منه توصيفاً لنمط حياتها الفقيرة» لأن 
الكلمة/ الاسمء لا تزال تحمل كل دلالات الجوع (النزر هو 
الشيء القليل). وهذا هو المعنى القديم الذال على العيش في 
قلب المجاعة وانعدام الطعام الطيّب. 


جَ - ذو و أم (داود)؟ 

إذا قمنا باستعراض قوائم الأنساب العربية» استطراداً في 
فحص دلالات أسماء (الآباء) الأوائل» عابر ونزار وكنانة» 
فإن وجود بعضهاء في لائحة النسب الخاصة بالنبي (ص) 
كما ثتتها ابن هشام وسواهء سيكون مثيراً لا من زاوية 
تمائلها المزعوم قرام العوراتية؛ بل بدرجة أكبرة من 
زاوية كونها تعضكُنُ تكراراً تملا ومتناقضاًء وهذا أمرٌ كن 
أن يضع نقاد القوائم أمام جملة من المعضلات. مثلاً: إن 
بعض أسماء (الآبام الأوائل تتغيّر أو تتبدل مواضعهاء فيغدو 
الأب المباشر جدًا أعلى والجدّ الأعلى ابنأ ففي قائمة ابن 
هشام (السيرة النبوية) يصبح «تارح؛ مرةٌ والداً ل «إبراهيم) 
ومرةٌ أخرى أحد أحفاده. أما «ناحور؛ والد إبراهيم فيصبح 
حفيدا من أحفاده؟ 

هنا إلى اليسار ‏ القائمة كما ثبّتها ابن هشامء من الأعلى 
إلى الأسفل» وهي توضح نط التكرار والعشوائية التي جرى 
فيها تداول هذه القوائم دون إمعان فكر أو نقدء ومع ذلك 
فإن لمن المهم للغاية؛ إعادة طرح السؤال المطروح نفسه 


مُجددا؛ 


القسم الثاني: الأنساب 


لماذا جعلت قوائم الأنساب العربية بإجماعها (انظر ملحق 
قوائم الأنساب عند الإخباريين) من نسب (عدنان) بمتداً لا 
إلى (عابر) وحسبء وما إلى (أد)؟ وما هي صلة (أد) هذا 
بالبطل الأسطوري الشوراتي (داود)؟ إذا كانت هذه 
الأنساب» لا تعبر» من وجهة نظر هذا الكتاب» غن صلة 
دموية حقيقية» بقدر ما تعر عمًا يمكن اعتباره دون تردّد. 
ذكريات جماعية مشتركة عن الطفولة البعيدة» وعن (ماضي 
المجاعة) الكبرى والمرحلة الرعوية الطويلة السابقة على 
الاستقرار» وبالطيع عن (مجتمع الإبل) القديم الذي تحللت 
لغته الجامعة» وتفككت روابطه وتفشخت. فإنهاء على 
الرغم من ذلك» تعطي فكرة ممتازة عن طبيعة التمايز الثقافي 
الذي حدث تالياء وخلف دلائل عن حدوثه» بوجود خلط 
فظيع لأنساب البشر مع أنساب الآلهة. وفي هذا السياق» 
فإن بطلاً أسطورياً مثل داود التوراتي» الذي تظهره التوراة 
كملك قوي» دون أن تكون هناك أ دلائل على وجوده 
كشخصية تاريخية» يمكن إعادة وضعه في البيئة الحقيقية 
التي صَدَّر عنها وشككلت أسطورته» كما هو الحال مع بعض 
ملوك اليمن القدماء مثل: ذو القرنين» وأفريقيس» والرائش» 


تقهر وسيرهم في الأرض كالجبابرة, وهي إجمالاً خلاصة 
دمج قر لصور بطولية متنائثرة. إن أسم رن( هذاء الجدٌ 
الأعلى للعرب العدنانيينَ» مثال نموذجي» على الطريقة التي 
جرى فيها الانتساب القديم عند العرب إلى أباء ألهة. 


يعني (أ) لسائر اللغويين العرب القدماء: 


ذهب - في الطريق » سان وطأ (أرضاً)» مشى» تتقّل. 
وهو في لغِة قدماء العرب» اشتقاقٌ من صوت الوطء 
(الأديد) بمعنى الجلّجة أي: صوت المطر والرعد والبرق. 


وصف ود 


(نص ابن الكلبي) 

«قال الكلبيّ: فقلثُ لمالك بن 
حارثة: 

صف لي وَدَآَ حتى كأنّي أنظرٌ 
إليه. قال: 

«كان تمثال رُجِلٍ كاعظم ما 
يكون الرجال قد دُبّرِ عليه 
حُلتان 5 مُتَزْرٌ ِحُلَّةٍ, ٠‏ مرت 
بأخرع. عليه سيفٌ قد تقلده 
515 - قد تنكب قوساً وبين 
يديه حَْيةٌ فهها لواه وَوَص 
(جعبة) فيها نبل-.». 


شقيقات قريش 


وصف ريوس 

«يعتبر زوس ممثلاً لعهد 
الاستقرار ‏ في الأساطير 
اليونانية ‏ والعدل والنظام 
يعد أن مرّ العالم بكارثة 
الطوفان ولذا كان يُلَقّبِ بابي 
الآلهة وفي تماثئيله يظهر 
مصحوبا بالصاعقة 
والصولجان. من ذرّية زوس: 
ديعتراء وهيراء وتيعتيس 
وليتسى وماأياه. 

معجم الأساطير اليونانية 
ومصادر عدّة - 


أدك سيد الأبطال 

ديا معشرٌ الآلهة. من منكم 

سوف يقضضي على إنزو؟ 

ويحصل على المجد الأعظم 

صرخوا جميعاً: إنه سيّد 

ينابيع السماء أدّد بن آنوه. 
(سيوان الاساطير: ": ١1؟9؟)‏ 
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وكل هذه المعاني تتضِمُّنٌ دلالات السير والترحال والسفر 
الطويل. وفي رأي ابن دريد (ت: ”77 ه) في الاشتقاق» 
فإن الهمزة في أول الاسم أصلها (واو) وهي (ود) وليس 
(أ). وإذا فعلناء على غرار ما فعل ابن دريد» وقلينا الهمزة 
(واول) فإن الكلمة, أذ تصبح ذات صلة حميمة ب (الوك 
بمعنى المحكة, رهد جائز ومقبول» لأن العرب تقلبٌ - مغلا 
همزة ة أَوْحَّ (واوا فتقول: ورّخ بدلاً من أَرّخ. لكن اسم أ 
هذا لا يظهر كأب للعدنانيين الشماليين وحدهمء بل هو 
يظهر كذلككء في صورة موازية ومتناظرة كأب مباشر 
للقحطانيين الجنوبيين» فهو والد قبائل اليمن: 31 بن زيد بن 
كهلان بن سبأ بن حمير. ولأن العرب تقول في أذ واكم 
بمضاعفة حرف «الدّال) وجعله على وزن (ثُّهب)» فقد تُظِرَ 
إلى الهمزة على أنها قابلة تلقائياً للانقلاب إلى (واو) 
بحسب لهجات العرب. 


لكن أ في بعض الحالات» يون فرهونا في صورته هذه 
ويُجعل حفيداً لمضّرء التي هي من أبناء عدنان. نَمَنْ هو أَدّ 
هذا الذي احتار فيه النشابون فجعلوةٌ تارة والد عدنان» 
وتارةً ابن قحطان, وتارة أخرى حفيداً له أو ابناً لإلياس بن 
مُضّر؟ ولماذا يُرسم في هذه الصرر المتعدّدة (أقٌ أُدُد ود؟) 
هل يخفي هذا الرسم» كما تسجيل الاسم في قوائم 
الأنساب» ذكرى من نوع ما لأب أعلى هو الإله نفسه؟ إِنَّ 
فهماً أعمق لأسطورة داود في المرويات العوراتية» 
والإخباريات العربية» في إطار تحليل قوائم الأنساب وصلتها 
بعصر الجاعة؛ يتطلّب معالجة لغوية مقتضبة ولكنها ضرورية. 

لقد درس اللغويون العرب القدماء والمعاصرون» مسألة 
امنتمال أو تحقيق الهمزة في لهجات العرب مثلاً: تميم 
التي تبقى على الهمزة وتستعملها صوتياً وفي رسم 


القسم الثاني: الأنساب 


الكلمات» على العكس من قبائل الحجاز شمال الجزيرة 
العربية» العي تُحَمّْف هذه الهمزة عند الاستعمال. وقد 
لاحظ مسعود بوبو (دراسات تاريخية: العددان 149 »68٠‏ 
4 دمشق) استطراداً لقانون لغويٌ استتمطةُ عمرو بن 
العلاء شيخ الأصمعي (إت: 1١١‏ ه): [ما من حجازي 
إل وينصبء وما من يمي إل ويرفع] أن لاستعمال الهمزة 
أو إسقاطهاء صلة عضويّة بأمرين: العادات الصوتية عند 
القبائل» والبيئة وأنماط الحياة الاجتماعية؛ فحيث سكن 
الحجازيون ومَنْ جاورهم في بيعةٍ تحجزهم فيها المرتفعات عن 
بلاد الشام» كما في حالة معظم قبائل الشمالء أيّ: 
تحجزهم: عمليا عن كامل الامتداد الطبيعي باتحاه المناطق 
الأكثر خِصْبَا كان مَيْلهُم إلى التخفيف. فيماء على الطرف 
الآخرء كان التميميون ومن جاورهم من القبائل في البادية) 
أكثر ميلاً إلى الرفع. مثلاً: يقول الحجازيّ في بثر (بير) وفي 
فؤاد (فواد) وفي بكس (بيسّ) مثل: (بيس المهاد) وقد قرأ 
بعض قرّاء القرآن آية: #أصبح فؤاد 1 موسى قارغاً» 
«أصبح فواد#. بينما كان التميميّ عق الهمزة وربما بالغ 
في استخدامهاء وفي هذا النطاق يروي الود (ت: ا" 
ه) بسندهٍ عن الأنصاري (ت: 1١4‏ هم أنه سمع عمرو 
بن عُبيد يقرأ آية «إفيومدل لا ل عن ذنبه إنسّ ولا جأن» 
فظىٌ أن المقرئ قد لِنَ (أي أخطأ في القراءة). يضيف أبو 
زيد الأنصاري: حتى سمعتٌ العرب تقول شأبة في (شابة) 
ومأدة في (مادّة). ويبدو أن هذا الاختلاف في لهجات 
العرب» كان وراء اختلافي أعمق في تسجيل ونقل أسماء 
الأعلام والأجناسء وفي رسم الكثير من الكلمات الدّالة 
على ألقاب. 


هذه الهمزة الئرة تُطرح؛ في إطار تحليل أسماء آباء العرب 
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أدد - لك 
ملحمة جلجامش 
«بعد أن خلق جلجامش 
وأحسنّ الإله العظيم خلقه 
حَباهٌ شنّش السماوي 
بالحّسن وخصه ألد 
جعل الآلهة العظام صورة 
جلجامش تامة كاملة». 
(ملحمة جلجامش: 78) 
الواد 
3 ولبغض البنات هجر أبق 
حمزة الضبِّي خيمة امراته 
وكان يُقيلٌ ويبيتُ عند جيرانٍ 
له حين ولدت امراته بنتاً. 
فمرٌ يوماً بخبائها وإذا هي 
ترقّصها وتقول: 
ما لابي. حمزة لايأتينا 
يظلٌ في البيتٍ الذي يلينا 
غضبالنٌ لا نلدّالبنينا 
تالنّه مافي ذلك في ايدينا 
وإتما ناخدٌ ما أمطينا 
ونحن كالارض للزارعينا 
ننبثٌ ماقد زرعوا فينا.». 
(البيان والتبيين,» 
الجاحظ: )١8451 :١‏ 


ال٠‎ 


الأوائل» مسألة «العادات الصوتية» في لغة العرب والقبائل 
القديمة؛ التي لعبت دوراً أساسياً في طرائق تسجيل ورسم 
أسماء الأعلام والأجناس؛ ومنها اسم 1 الذي تخيلته القبائل 
كاسم أب لهاء وهو ياسقاط الهمزة بحسب لهجاتهاء يمكن 
أن يكون قد نطق في صورة (دُد) و(دود). وبالتالي فقد 
دُمِجَ بين الأساطير المرتبطة ب (أدد) كاله للصواعق عند 
الأشوريين باسم (دود ‏ بالعبرية» داود بالعربية) وأساطيره. 


الإله الآشوري أدّد و(ذو وٌد) العربي 

لا يتصِلٌ الاختلاف في رسم كلمة أَدٌ التي دخلت قوائم 
الأنساب العربية» في صورة (أب) لقبائل العرب؛ بالجانب 
اللغويّ إلا شكلياً. والأرجح أن هذا الاختلاف يتصل بأمر 
آخر ربما يكون أكثر عمقاً وأبعد أثراً. نعني: بأسلوب عبادة 
هذا المعبود الذي تخهلته القبائل عاب لها لهاء وبنوع الوظيفة 
الطقو بيه الشئلة به. فضلاً عن ذلك فإن الاسم (اللقب) 
يقوم: عيلياء بوظيفة توصيف لحامله» ف (الأد والأديدٌ 
صوت الرعد والبرق والمطر) بما يعني أن القبائل وهي تعبدٌ 
هذا الإله وتجعل منه أباً لهاء [فما كانت في واقع الأمر تتعكدٌ 
لإله المطر الغزير» ولكنهاء ومع تطوّر أشكال عبادته» قامت 
بتغيير طريقة رسم اسمه لكي تلائم هذا التطور في وظائفه» 
ويتّضح من الأساطير السومرية أنَّ أدّد كان إله الأمطار. 


أول تغقر في طرائق الرسم نجده في صورة (ود) بقلب 
الهمزة واوأء ليصبح إله البرق والرعد والمطرء آقدِء إلهاً للودٌ 
والمحبة. وقد ورد ذكر ود هذا في القرآن كما خلدته نقوش 
القبائل ومنها ثمود. وتشير آية: «9لا تددن آلهتكم ولا تَذُوَنٌ 
وَدا ولا سواعاً» [نوح: 5ع كمالا يُخفى إلى 
الاستمرارية التاريخية للمعبود العربي القديم حتى ظهور 


القسم الثاني: الأنساب 

الإسلام. وبالفعل» فقد انتشرت عبادته في نطاق الجزيرة 
العربية والشام وبلاد ما بين النهرين وكريت انتشاراً واسعاً. 
لكن القبائل العربية مع ذلك رسمت اسم أد هذا في صورة 
(أدّد) كما في قوائم الأنساب وق قالت عنه أنه والد (عدنان) 
بل إن بعض القوائم مدل من 5 ابئاً ل (أدّد) كما عند 
الشامي وصاحب (الروض العاطر)» وبعضها يجعل له أكا 
حميرية هي من سلالة ملوك اليمن. لكن طريقة رسم الاسم 
في صورة أدّدء بمضاعفة الحرف الثاني تؤدي في الواقع؛ إلى 
تمائله مع اسم الإله الآشوري الكبير (أدّد) الذي حمله ملوك 
آشور مثل: أدّد ‏ نيراري الثالث. وأكثر من ذلكء فإن هذا 
الاسم يرد في ملحمة جلجامش كاسم لإله البطولة عند 
البابليين» فهو الذي منح جلجامش صفاته البطولية وثبت 
أقدامه كبطل؛: كما وردّ في السجلات والألواح التي حصل 
عليها علماء الآثار في صيغة (هدد) أو (ه ‏ دُّد) بوصفه 
إله الصواعق الغضوب ولمدمّر. 


إن دراسة تاريخ الكلمة (المفردة) وشكل تطورهاء يعني 
دراسة التاريخ امْتَرّن فيها واسترداده» وهو أمر يمكن الشروع 
فيه في ضوء البيّنات اللغوية والأركيولوجية ومن خلال إعادة 
قراءة الأساطير والمؤويات؛ ته وبالطيع في إطار دراسة أَعمّ» وفي 
سياق تَقُئية تحليلية و تفكيكيّة لبنى الكرد الإخباري القديم 
ونموذجه التور اه ا يات العربية» وذلك لأجل الكشف 
عن أليات دخول دلالات جديدة وتسورّبها إلى الكلمة 
الواحدة» نفسهاء مع كل مرةٍ يجري فيها رسمها بطريقة 
مُختلفة ومغايرة» وفي أساس هذا التغيّر: التصويت أو طرائق 
النطق والعحريك» بما يعني أن الاختلاف في طريقة رسم 
الاسم ْنا تُخفي تبدلاً في وظائفه. وإذا سرنا قُدماً على هذا 
الطريق وقمنا بفحص ومعاينة أساليب تنطور رسم الكلمات 


فق 


الماض والمؤداد 
(ود - داود) 
:١‏ ه.. وشالح ولد عابر. وولد 
لعابر ابنان: اسم أحدهما 
فالج لأته في أيامه انقسمت 
الارض واسم أخيه يُقُطانَ 
ويُقطان ولد الموداد وشالف 
وحضرموت.». 
؟: (الأنرقي: أخبار مكة): 
وكان على جرْهُمْ المضّاض 
بن عمرو. 
"': أذد ‏ خير العياد: :١‏ 5 0؟: 
من قولهم أدَت الإبل إذا 
خرجت ذكره الاتبساري 
والزجاجي في مختصره. وآمّة 
حيّة التحطانية. 
(التوراة: تك: 
١1م‏ 


شقيقات قريش 


غ3 


بالتلازم مع التطور في دلالاتهاء وذلك استناداً إلى النقوش 
والشعر الجاهلي وكتب اللغة» فسيكون بوسعنا عندئكٍ» 
اكتشاف الصلة الفعلية لهذا التطور بوقوع حدث هلعي 
تاريخي عاشته القبائل الأولى: أيّ: وقوع سلسلة متواصلة 
من المجاعات» حيث تفمجر الهلع الإنساني أمام هول الطبيعة 
وضرباتها العنيفة» القاسية» وراحت الطقوس والعبادات 
القديمة كتشظى وتتنائر مولّدة صوراً جديدة عن الآلهة الاباء. 
وإلاّ فب يمكن تفسير وضع اسم الإله البابلي ‏ الآشوري أذ 
في قوائم أنساب العرب بوصفه أبأ أعلى لهم؟ لقد كانت 
المجاعة الكبرى (التي يُقدّر علماء الآثار وقوعها نحو 5.٠.٠‏ 
ق.م.) حدثاً هلعياً وثيق الارتباط بالانقلاب الذي حدث» 
تاليأ» في حياة الجماعات الرعوية (مجتمعات الإبل) 
المهاجرة» وبصورة أدق» في حياتها الدينية. 


لَُ الصلة الحميمة بين رسم 5 في صورته هذه؛ داخل قوائم 
الأنساب العربية» وبين رسم مكافئها (وَدٌ) تحيلنا إلى صلة 
أخرى قديمة» موازية» نشأت واندئرت بين الاسم التوراتي 
(الموداد)» والاسم العربي (المضّاض) الذي زعم الإخباريون 
يإجماعهم, أنّه كان ملك جُرْهُم وخال أولاد إسماعيل حين 
دخلوا مكة وأزاحوا العماليق منهاء كما في أسطورة طلاق 
استكشاف حدود العلاقة بين البطل التوراتي (داود) الذي 
يُرسم في العربية في صورة (داود) وفي العبرية (دود) 
7-17 وبين إله البطولة البابلي أدّده وهي علاقة تبدو لنا 
أكثر عمقا من مجرد التناظر اللغوي» وذلك بسبي الطابع 
البطولي الخارق الذي يُضفى على (دود) التوراتي في 
المؤويات الخاصة بحروبه. وقد لاحظنا من قوائم أنساب 
ملوك اليمن القدماءء كيف أن القبائل قامت بتَحُييل شديد 


القسم الثاني: الأنساب 


الجاذبية لعددٍ من الشخصيات المحلية (الشعبية)» حيث 
جعلت منهم أبطالاً عالميين يجترحون بطولات خارقة. إِنَّ 
إضفاء عناصر من مَرُويات شعبية وأسطورية شائعة» على 
شخصيات (محلية)» وتصعيدها شعرياً حتى درجة انصهار 
البطل الشعبي في صورة الإله أو المعيود» أمدْ مألوفء بل إن 
مثال الرائش وأفريقيس أو ذي القرنين الحميري» كما رأيناء 
هو مجرد مثال عن الكيفية التي يظهر فيها أبطال لا وجود 
لهمء هم في نهاية المطاف ‏ خلاصة سلسلة من المؤويات 
والقصص الشعبية التي تدور في نطاق الرموز. 

إن صورة (دود) التوراتي» في هذا الإطارء ليست أمراً شادًا 
بل لعلها في أساسهاء ومن شأن عمل تفصيلي آخر (لا 
يتسع له مجال البحث هنا) أن يكشف عن الطريقة التي تم 
فيها الدمج داخل السرد التوراتي بين عناصر عدّة» شكلت 
في النهاية» صورة (داودء دود) هذا بوصفه (شخصية 
تاريخية) فيما هوء على العكس من ذلك؛ مزيج من صور 
ينتمي بعضها إلى معبود قبلي هو (ذو ود) أو (دو ود) 
وبعضها الآخر ينتسبٌ إلى مؤويات إخبارية عن حروب 
قبلية. وبهذا المعنى» فإن صورة (دود) التوراتية قد تكون 
خلاصة هذا الدمج المطرد لأساطير قديمة عن إله البطولة 
أدّد مع مّؤويات شعبية قبلية عن (بطل) محليّ جرى تخيّل 
اسمه الممائل لاسم الإله. 

يلاحظ ابن منظور (لسان: مادة ودٌّ) أن العربء في الأصل» 
كانت تُهَمُرُ ود الصدم وترسمةُ في صورة أدْ. ويُستدل من 
رواية ياقوت (5: )47١‏ أن ود هو اسم لموضع قديم في 
تهامة. فهل ثمة صلة بين وجود موضع يحمل هذا الاسم 
في تهامة؛ وبين أساطير أُدّد البابلية وبعضها يعمل رمزياً 
الصراع بين (تيامات) (نهامة) كوحش أسطوري؟ إذا قمنا 


7ع 


ود 

نص ابن منظور 

«.. والوّدٌ صئمٌ كان لقوم 
نوح ثم صار لكلب وكان 
بدومة الجندل. ومنه سئي 
عبد ود. ومنه سمي أذ بن 
طابخة. وأدَدٌ جد معد بن 
عدنان. وقال القرّاء: قرا 0 أهل 
المديئة: «ولاً كُذرنٌ وداه 
بضمم الواى.». 


نص ياقوت: ود 

«.. وّدٌ بالضّم موضعٌ بتهامة. 

اسم صنم كان لقوم نوح. 

وكان لقريش صنم أسمه وَد. 

ويقولون: أذ. قال أبن حبيب: 

ول كان لبني وبرةه.-». 
(20:9غ) 


شقيقات قريش 


ذو القرنين 

(المعارف: ابن قتيية: ": 014) 
د«قال وهشب: 

وهو رجلٌ من الاسكندرية 
حلم حُلماً رأى فيه أنّه دنا 
من الشمس حتى أخذ بقرتيها 
ني شرقها وغربها. فقصٌ 
رؤياه فسموه: ذا القرنين». 


قو 


بوضع هذا الصراع في حيّز الرموزء فإن صراع إله البرق 
والرعد والمطر ضد الصحراء (تهامة) سيكون» عندئل» صراعاً 
نمطياً وتقليديا» له ما لا يُحصى من التناظرات والتمائلات. 
ولأن هذا الصراع ينتسب إلى أساطير الخلق والطوفان» فإن 
الحاح الإخباريين على أن ود هو من أصنام نوح» بطل 
الطوفان» يبدو مفهوماً تمامأ وفي محله» إِذْ يؤكد هذا ودون 
لبس» أن العرب عبدوا إلهاً وتصوّروه أباً لهم هو نفسه إله 
المطر الغزير أَدّد. ولهذا السبب جعلوه أباّ لعدتان أي: للعَدّنة 
بمعنى الاستقرار والإقامة في الأرض. 


ويُقهم من الشعر الجاهلي, أن ودّ هذاء كان يلعب دوراً مؤثراً 
في حياة العرب الدينية؛ حتى إنهم تسكُوا باسمه. مثلاً: أَدّ بن 
عدنان» وأدّ بن طابخة» وأدّ بن كهلان؛ وهو ما يحملنا على 
الاعتقاد بأن اسم (دود ‏ داو د) ينتمي إلى التقاليد ذاتها في 
الانتساب إلى هذا المعبود. وفي نقوش ثمودء السابقة على ما 
وصلنا من شعر عربي جاهلي» هناك عدد كبير من الأدعية 
الدينية التي تتوجه إلى ود هذا: أموتُ على دين ود. يا ود 
أيدهُ (تاريخ ثمود ف.د. براندن). وثمة فضلاً عن ذلك؛ ما 
هو أهم من مجرد ورود الاسم: ظهور رمزه الديني مرسوماً 
إلى جانب الاسم. هذا الرمز الديني هو (الثور). 


- ذو القرنين والثور و(دود) التوراتي 


في طائفةٍ من الرسوم الشمودية: يظهر رأس الثور بوصفه رمزاً 
لودّء كما أنَّ طائفة أخرى من المخربشات التي تركتها القبائل 
القديمة, على صخور الجزيرة العربية (في الشمال) وبعضها 
في خرائب ثمود؛ تتضمن رؤوس الثيران بوصفها رمزا 
للمعبود القبلي. على أن النقوش اللحيانية تذكر ودَاً هذا 
مقروناً بأسماء أشخاص مثل: عبد و بمعنى نخادم الإله ود 


القسم الثاني: الأنساب 


أو (ابئه). وارتأى ابن الكلبي (الأصنام: )٠١‏ أن ود تُبد 
قديماً في دومة الجندلء التي .تأسست فيها (مملكة قيدار) 
وحكمتها ملكة عربية تدعى (زبيبة) نحو /٠١‏ ق.م. لكن 
ود في الشعر العربي القديم يظهر مقترناً بمظاهر عبادته: 


«دحياك وَدَ إِنَالايعللسا 
لهوَالنساءٍ وإنّ الدين قد تحزماء. 


في هذا السياق» يكتب ياقوت (05: )47١‏ نقلاً عن ابن 
الكلبي أن وَدّا وسواعاً ويغوثٌ ويعوق ونسراء هي أصنام 
لقوم نوح؛ وقد انتقلت إلى مكة في عصر ملك شمزاعة 
عمرو بن للحي الخزاعي» بعد استيلائه على المدينة وطرد 
ججرْهُم حيث جلب الأصنام من ساحل جدّه ووضعها 
داخل الكعبة» في إطار انقلاب ديني شهدتةُ القبائل» حلّت 
بموجبه المعبودات الوثنية محل ديانة إبراهيم على ما يقول 
الإخباريون. يعني انتشار عبادة أدّ وبرمزه الديني قرن الثور» 
أن عبادة (الإله الفثور) قد طغت في هذا العصر على سائر 
العبادات بما أن الثور هو رمز الخصب. لقد عرف البابليون 
والآشوريون ثم الإغريق عبادة الثورء بل إِنَّ عبادة الثور يُعَدٌ 
من أقدم العبادات في كريت؛ وهي تتصل بعبادة الإله 
ديو نيسوس 12105805 إله الْيِضب وا الحياة بين ألقاب هذا 
الإله: الطفلٌ ذو القرون والمعبود ذو القرون» وهذا ما يُعيد 
تَذُكيرنا بلقب الاسكندر المقدوني وشبيهه الملك اليمني 
الأسطوري (ذو القرنين) تلقّبا معاً بلقب الله نفسه؛ بما أن 
رمز الئور هو تجسدٌ من تجشدات البطولة والقوة. يعني هذا 
أن الملك اليمني الأسطوري الذي تخيّله النشابة والإخباريون 
العرب؛ لم يكن محض محاكاة لاسم البطل التاريخي 
اليوناني» وما كذلكء محاولة لتمثّل هذه العبادة العربية 


46 


ذو القرئين 

«وقال تُبّعِ الحميري: 

قد كان ذى القرنين قبل مُسلما 

ملكاً تّدِينٌ له الملوك وتحشدٌ 

من بعد بلقيسٍ كاتت عمّتي 

ملكتّهم حتى أتاها الهنهذء.. 
(بلوغ الآرب: )١:1١‏ 


ذو القرنين 

(أَصَدٌ نَشَاصٌ ذي القرنين حتى 
تولى عارضشض الملك الجُمام 
أقرٌ حشا امرئ القيس بن حجر 
ذو القرنين: المنذر الأكبر 
النشاص: ما ارتفع من 
السهاب. 

(أمرق القيس: الديوان: 117) 


شقيقات قريش 


هيرودوت: (ذو - دُو) 

«(- إن الإغريق لم يكونوا 
يعرفون سوى التسمية 
الإغريقية أه 186‏ ذيو ‏ ذى - 
كاسم للآلهة ‏ بمعنى صاحب 
الأمر صاحب القرار). 

برنال: أثينا السوداء. 


دويد 
قال الشاعر الجاهلي (دويد) 
ابن نَهّْد الُضاعي: 
اليومٌ يُبنى لدويدٍ بيته 

لو كان للدهر بل ابْلَيثُة. 
(دويد تصغير (دود): اين 
دريد في الاشتقاق: "1١‏ أبن 
قتيية: الشعر والشعراء فرك 
صاحب القاموس: مادة دود). 


كلاع 


القديمة التي أخذها الإغريق بشهادة هيرودوت ‏ من 
الفينيقيين ثم من المصريين. إن اسم ديونيسوس يتضمن 
مقطعاً أصيلاً في أسماء الآلهة العربية الضاربة في القدم (ذو: 
ذو الشرىء ذو الخلّصة) وهذا نجده في عمفط1 أو منط 
اليونانية بمعنى صاحبء مالكء؛ وهذه بالضبط هي (ذو) 
(دو). أما المقطع الثاني من اسم ديونيسوسء وبإسقاط 
اللاحقة اليونانية (8) فهو يشير إلى (ناس نادتزه أو ققصد) 
الذي يظهر في قوائم الأنساب العربية كابن لإسماعيل؛ 
بينما ذكره المؤرخ المصري القديم مانيثو (نحو 7٠١‏ ق.م.) 
في صيغة 5قهنا (ناس) بوصفه ملكاً هكسوسيًا (من الملوك 
الرعاة)» الذين اجتاحوا مصر في عصر ما يُعرف ب (عصر 
الهكسوس) ٠‏ ق.م. على أن كلا من المسعودي 
(مروج الذهب) وابن الأثير (الكامل) أنحا إلى وجود فرعون 
من فراعنة مصر العرب دُعي ب (ناس). لكن مههنا هذه 
هي ذاتها الكلمة التي استخدمها المصريون القدماء في إطار 
عبادة الثور كاله للخصْبء إِذْ الُخذ الوك في مصر ألقاباً 
عدّة من بينها (الثور القدير) وهذا هو اللقب المحتب والمفضل 
عند الملك ناس من الأسرة الخامسة. 


ما يثير الاهتمام» حقاًء أن كلمة (ذوء دو) القديمة هذه والتي 
نرى أنها تطورتء في الأصلء عن (أد) كاسم إشارة» 
دخلت في قوائم الأنساب العربية مرتين: مرة في صورة أدّ 
كأب لعدنان ومرة في صورة (ذي ناس كناوؤهه21» ناس) 
كابن لإسماعيل. ولكنها دخلت مرات لا حصر لها في 
المرؤويات والأساطير كاسم لبطل أو معبودء كما هو الحال 
مع (ذو ودّ) الذي صار اسم بطل شعبي (دوة). إن نقّاد 
شعر امرئ القيس يزعمون ذكره ل (ودٌ) هذا كاسم لجبل 
وفي صيغة مثيرة: الودٌ. قال: 


القسم الثاني: الأنساب 


«وتري الود إذاما إستتجدتٍ 

وتواري هإذاماتعةتكرز). 
وإذا كان هذا صحيحاً فإن وجود (ودٌ) في صورة اسم 
لموضع جبلي أو جبل؛ قد يوطد فكرة الحضور الرمزي للإله 
في الموضع؛ مثل تهامة عند (ياقوت) وجبل الود (عند امرئ 
القيس) وهو ما يؤكد حضورا واسعا لعبادته. بهذا المعنى فإن 
اسم (داود) (ذاودٌ) (دُو د بالعبريّة) ليس اسم علم لشخص 
بل هو لقب: (دُ ‏ ودٌء د ودٌ) حمله أو تسعّى به بطل 
مؤويات شعبية» مثله مثل: ذو القرنين الحميريّ أو الحارث 
الرائش أو أفريقيس. 
في هذا السياق؛ فإن لابن جتّي؛ الرأي ذاته بشأن التحول 
الفونيطيقي للهمزة وأصلها في اسم أدّء إِذْ هي تطوّرت إلى 
وأو وقد أبدلها العرب لإيثارهم معنى الود في الاسم على 
معنى اجلبَة والضوضاء والآديد (صوت الرعد). فهل يُخفي 
انقلاب الهمزة واوا سرًا من نوع ما؟ برأينا لا يرتبط هذا 
الانقلاب بالعادات الصوتية عند القبائل العربية وحسب» 
فهذا لا يكفى وحده لتأويل أو تفسير ما يمكن أن يُسفر عنه 
مثل هذا التبدّل» بل بوجود بواعث ودوافع أقوى وأشدٌ أثراً 
نعني ارتباط ذلك بحدوث تحول مواز أفضى بدوره إلى تغير 
ثوريّ في الوظائف المتَخيّلة للمعبود نفسه. 
لقد تحوّل هذا المعبود الغضوبء الناريٌ» خالق الجلجَة 
والضوضاء والسيول والأمطار الغزيرة والبرق» إلى إلهِ ودود 
ورحيم أيّ: إلى إله للحب. وهو تغيّر يعكس بدرجةٍ مثالية 
ونموذجية شكل التغيّر في طقوس عبادته من الآديد إلى الود 
بعد أن هدأت ثورته وانحسّر الطوفان ووصلت سفينة نوح 
إلى اليابسة. وهذا مغزى قول الإخباريين أن صنم ودٌّ كان 
من أصنام نوح» ثم عبدته مُزاعة وقريش وكلب وسواها من 


/الاء 


شقيفات قريش 


أن الاب 

قال الشاعر: 

أذّ بن طابخة أبونا فانسبوا 
يومَ الفخار اباً كأدٌ تنفروا 


الا 


القبائل كاله للودٌ والرحمة والحب. ويمكن الاستنتاج من 
سائر الروايات الإخبارية العربية والشعر القديمء أن ودّ كان 
- بالفعل ‏ معبوداً ضارباً في القِدم من معبودات القبائل» 
بمعنى أنه كان من أصنام نوح ومن معبودات الطوفان 
الأسطوريّ. وهذه بالضبط هي فكرة البابليين والآشورنين 
عن كون ا هو من ألهة الطوفانء لأنه كان إله المياه 
والأمطار الغزيرة» وهو المسؤول عن الفيضانات كما في 
كتابة تركها حمورابي. كما يمكن الاستنتاج أن الجماعات 
الأولى انتسبت إلى هذا الإله واعتبرت نفسها من أبنائه (إلهاً 
أبأ)» تماماً كما هو التقليد القديم في الانتساب إلى الإله/ 
الأب» مثل بني عمون (الإله ع وبني مدراءء» وبني 
إسرائيل؛ ولذا جاء اسم 5 في قوائم الأنساب العربية بوصفه 
أباً في سياق هذا التقليد» فالعرب الأوائل اعتبروا أنفسهم ضَّ 
أبناء هذا المعبود» شأنهم شأن الجماعات الأخر: ئى التي 
انتسبت إلى آلهة. وكل ما تبقى من ذلك الانتساب الذي 
رسب يي الذاكرات الجمعيّة» هو وجود 6 الأب الإله في 
لوائح الأنساب العربية. هذا المعبود القديم الذي تغيّرت 
طريقةٌ رسمة مراراً هو نفسه الذي عبِدَ في صورة ود الصنم» 
وهو نفسه (ذو ود دُوْمم هو الأساس القديم لاسم (داود) 
في العربية. 


الاستقرار و(عدن) والمعبود ودّ 

إن وضع أَد في هذه القوائم كأب مباشر ل (عدنان) أمرٌ مثير 
بالفعل» وهو يؤكد الصلة الرمزية التي تخهّلتها القبائل بين 
الاستقرار في الأرض والمطرء فكل جماعة مستقرّة في مكان 
أو موضع خصب تنسب نفسها إلى إله بعينه» ولذا نسبت 
القبائل الأولى التي (عدنت) بمعنى مكفت في الأرض 
(والعَدَنَة هي مكوث الإبل)» نفسهاء إلى إله المطر الغزير الذي 


القسم العاني: الأنساب 


هدأت ثورته وتوقف طوفانه وصار إلهاً ودوداً رحيماء أ لأن كل 
استقرار يرتبط بخصب الأرض»؛ وهكذا ظهرأَدٌ كأب عد في 
سياق توصيف حال الجماعة القاطنة: عدنان بن أد. 


لقد عرفت (مجتمعات الإبل) باستمرار مواطن استقرار موقتة 
أو منازل» وهذه,» كما نرتئي» كلمة ذات صلة حميمة 
بمنازل القمر وتحولاته» ولذلكِ رأت» في وقت ماء لمعبودها 
على أنه هو نفسه الإله القمر ودّء الذي ستقدّم له القرابين 
البشرية في صورتها الراسبة والمتبقّية (وأد البنات). 

ولكن: إذا كنا قد أقمنا الصلة بين كون عدنان ابناً لآ وبين 
مرحلة من مراحل الاستقرار» عرفتها (مجتمعات الإبل) 
الأولى بالتلازم مع الانقلاب في وظائف هذا المعبود» والتغيّر 
في طرائق رسم اسمهء فإن أن المهم كذلك» تقديم تفسير 
مقبول لس وجود الصيغة نفسها في الأسماء المركبة 
للآشوريين الذين عبدوا هذا الإله في صورة ة أَدّد هَدّد كاله 
للصواعق؟ يَرِدُ اسم أدّد في طائفة واسعة من أسماء الملوك؛ 
مثلاً: أُدّد ‏ نيراري الثالث: 941١‏ 841 ق.م. كما تَرِدُ في 
اسم الملك أدّد ‏ نيراري الثاني: 8٠١١‏ 787 ق.م.» وفي 
اسم شمشي -أدّد الخامس: 877 81١١‏ ق.م.» وهو 
المعروف باسم والدته الملكة الآشورية العظيمة شمشو ب 
راماتء التي صكحف الكتّاب اليوناتيون الكلاسيكيون اسمها 
فسججلوه في مصادرهم (سميرا أميس). ومع ذلككء فإننا نجد 
الصيغة ذاتها للاسم في مراسلات تعود إلى حقبة سلالات أور 
12 الثالفة نحو 5١٠١‏ ق.م.» وبعضها رسائل تبادلها 
أشخاص يحملون اسم (إشمي أدّد ‏ داكان) أو (يسمخ 
أَدّد وبعضها الآخر يخصٌ سجلات تجارية وبيع أراضٍ في 
مديئة ماري على الفرات. بهذا المعنى» فإن انتساب الفرت: 
في قوائم الأنساب» إلى 5 أدّدى هو استطرادٌ في تقاليد ثقافية 


شف 


شقيقات قريش 


اند السومري 
دوقد ذكر حمورابي الإله أذد 
بأنته «سيد القزارة» المسيطر 
على أيواب فيضانات السماء 
والأرض. وهناك منحوتة في 
صخور معلثايا تظهر فيها 
أذّد برمزه وهو عبارة عن 
الصاعقة على هيئة شوكة.. 
(سفر إشعيا: 4/١5 ١/١4‏ 
الإصماح ١ ١‏ 
«هوذا الرّبٌّ يركب على غيم 
سريعه. 
(صموئيل: ,١‏ /ا/١8-1/”؟‏ 
الإصحاح 8): 
«فارعد الربٌ بصوتٍ عظيم في 
ذلك اليوم». 
(هاري ساكن: 
عظمة بابل: ١5؟)‏ 


ابن سلام 
.«قال عمرى بن العلاء: 
اليمن» اليوم. بلساتنا ولا 
عربيتهم بعربيّتنا فكيف ممًا 
على عهد عادٍ وثمود مع 
تداعيه ووفيها.. 

)١١ (طبقات:‎ 


ا 


قديمة تمعد عميقاً في التاريخ» وليست مجرد اختلاق من 
النشابة؛ وبهذا المعنى أيضاً فَإنَّ قوائم الأنساب هي (النقوش) 
التي لم تخلّفها القبائل في باطن الأرض» بل في الذاكرات 
الجمعية التي راحت تتناقلها كذ كريات عن ماض أسطوريٌ. 
عند الأكديين القدماء يظهر 3 هذا في صورة (أدادو) الذي 
يرد في مسلّة احمورابي مقروناً بهذا الوصف: إله القوانين 
المُسيطر على أبواب فيضانات السماء والأرض. وقد ارتأى 
علماء السومريات أن الضئّة الظاهرة في آخر الاسم (أَدَادى 
هي حركة إعرابية وليست من أصل الاسم الذي يجب أن 
يقرأ (أددٌّ) أو(أدٌ)» وعند القبائل العربية يظهر الاسم نفسه 
كأب ل (عدنان)» فهل نكون مخطعين إذا افترضنا أن هذه 
الأسماء هي توصيف لحالة معاش الجماعات والقبائل؟ وأن 
استمرارها هو واسلارة في تقاليد ثقافية قديمة؟ وأن قوائم 
الأنساب تستحق أن يُرى إليها على أنها سجلات قديمة, 
تعاضت للتلف والتشويهات» تماماً كما تتعرض النقوش 
المكتشفة إلى التلف والتشويه؟ وأن التنقيب في باطن 
السجلات الإخبارية التوراتية والعربية يمكن أن يعطي نتائج 
يصعب على علم الآثار الحصول عليها؟ تُرى لماذا كان 
المضريون والنزاريون (العدنانيون) يعتقدون مثل القحطانيين» 
أن بني إسرائيل هم من أهل اليمن؟ في قصيدة الكميت 
الأسدي خخاطب الشاعر العدناني (الفلاح) غريمه القحطاني 
(الراعي) قائلاً: 
فإن يَكُ آل إسرائيل منككم 

وكنتم بالأعاجم فاخرينا 
ويعني هذاء أن العرب ‏ مع الإسلام ‏ كانوا يتوارئون 
مُغتقداً قديمء صلب عن طفولة بعيدة» جمعتهم في 
«مجتمعات الإبل» الأوا لى؛ مع جماعات أخرى:؛ كانوا 


القسم الثاني: الأنساب 


ينتسبون وإيّاها إلى شجرة نسب واحدة؛ قبل أن تتحلّل 
اللغة المشعركة وتتفسخ الروابط بفعل الهجرات والترحال 
وتغيّر أنماط الحياة. بهذا المعنى يصبح (عابر) جدّاً أعلى في 
شجرة النسب العربية ويصيح (دود ‏ داود) عربياً. وإذا 
وضعنا (ذو ودّ) (دُ ودّ) في سياق الأسماء والصيغ اليمنية 
الشائعة مثل: ذو سحرء ذو يزن» ذو خليل» ذو شلمن» ذو 
رعين» ذو الكلاع» ذو مهد ذو نتء ذو غلم» ذو فرنت» 
ذو محجةء ذو مرة» الواردة جميعاً في النقوش والإخباريات» 
فإن صورة البطل التوراتي؛ الأسطوري (دود) سوف تنتسب 
إلى النسيج ذاته» من الصور الأولى التي اخكزنها الخيال 
الرعوي قبل أن تجد طريقها إلى التسجيل في السّرديات 
التوراتية والعريية. 

إن نقد قوائم الأنساب. العربية (والإسلامية) يمهّد السبيل أمام 
قراءة جديدة لأساطير العرب» ويتلازم معهاء لأجل فهم 
أعمق للروايات التي تُعرض علينا بوصفها: هي التاريخ. 


54م١‎ 


نصٌ غلاسر 

(ذ شولمن. ذ شعين. ذ 
همدن. ذ كلعن ذ مهدم. ذ 
كث. ذ يزان. ذ فرنت مهما 
8 .467 


قوائم الأنساب العربية والتوراتيّة 


القسم الثاني: الأنساب هم 


(إبراهيم) 
سلاسة قطورا زوجة إبراهيم 


الأسباط 
(شكل الشجرة) 





كمع 


القسم الثاني: الأنساب بذك 





يقطان (يقطن) أو (قطن) 


رارع : 

سروج 
احور 
تارجح 
(فحطان عند العرب) 
535 

بارح 

(الأورًا 
أو زالك 9 ف 


هك اكيم راق" 


القسم الثاني: الأنساب لفك 
تسب تارح وسلالته (التو راة) 


تارجح 


م 


( 


(طابخة 
اه 


1 
1 


3 
ع 
ع 


(قمعة ممكة 
عند العرب) ' 


١‏ أ 0 م 


ادا 


1 


3 
3 
ب 
2 
1 2 
34 بي || 
#للا* 1 
3 53 
ٍّ ح 
3 
3 
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نسب إسماعيل حسب قائمة الأنساب العربية 


(قينان في التوراة) 





نزار 


أياد 


عدنان 


٠١ ]‏ بطور 


8 أذر 


نسب إسماعيل حسب قائمة الأنساب العربية 
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لا ا كا كا خا 


1 


0 
ب 


يذ 
قائمة الأنساب العربية 


نسب عدنان 


في هذه الحالة يكون قحطان هو الجد الأعلى لعدنان 





شقيقات قريش 


3 


القسم الثاني: الأنساب 6ك 


قائمة ابن الأثير/ نسب قحطان قائمة ابن الأثير ١(‏ : هط لايدن) 





ت قريش 


نسب قحطان حسب قوائم الأنساب القحطانية 





(المسعودي: مروج الذهب: )71/١‏ 


القسم الثاني: الأنساب 4 
نزار حسب قائمة الأنساب العربية 


0 ته إضعدني فريم 


][ ]| م 


الحارث 
ملكان 


<2 


عبد المطلب 
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مُضر ويطونبا )١(‏ 


قيس عيلان 


سليم وهوازن عامر بن صعصعة 


القلقشندي ونباية الأرب للنويريّ: 
معجم البلدان لياقوت :2.5855 
وكذلك معجم قبائل العرب 


ل( 


كثانة 


مُضر وبطونها (؟) 


ة6دو٠ه‎ 


كتب صدرت للمؤلف 


الشيطان والعرش: رحلة النبي سليمان إلى اليمن» رياض الرئيس 
للكتب والنشر ييروت. الطبعة الأولى .١1555‏ 


كبش الشحرقة: نوذج مجتمع القوميين العربء رياض الريّس للكتب 
والنشرء بيروت؛ الطبعة الأولى .١445‏ 

© إرم ذات العماد: من مكة إلى أورشليم: البحث عن الجنة, رياض 
الرئيس للكتب والنشرء بيروت» الطبعة الأولى» كانون الثاني ات 


فهرس الأعلام 


آدم ادل "قل 1هغع 

آشرر "5# ١ا/ا؟‏ 

الآلوسي 06 45 لملروكل "4١‏ 

إبراهيم (النبي) كل اك ككل ال كلأ ل 
هل ككل للرثل تكلل و٠4‏ اق 5ق "الاء على 
الم 4ق ددلق لاكل راث ؟وكألت 3117 
9ل 5ل هل لول ككل ؟يكل مكل 
١06‏ وثلال كاحرلق اذل عدل ككل هلال 
"ل "كل أهث"ل وقوكل وول "الالو 55ل 
كوم او؟ 

45٠ 378١ أبرهة الحبشة‎ 

أبن حزم ١5‏ 

أبشالوم بن داود ١8‏ 

ابن أبي الحديد 52486 

ابن أبي شداد الحارث 415 

ابن أبي الصلت» أمية 54 


أبن أ وقاص» سعد /© 
ابن الأزير دل هعل كأل #سلأآل هل فكتق 


الاق حد, لكل دول للاك "الى دل 
كل ات 14١اف 5٠١ ١‏ 

ابن اسحق م//ا؟ 

ابن الجوزي 8م؟ 

ابن حبيب لالت رك “ال "و 5غ 

ابن حزم 4675 

ابن خلدون 2,57 ١45‏ 

أبن دريد 605 

ابن سلام حك أت لألاللق ؟ كل "417ل 5ه؟ 
ابن عباس 1868 لاه ل 51ل 55175 4775 
أبن عبد شمسء أمية "1١1١‏ 


ابن العبري #37١‏ 

ابن عماكر 486٠‏ 

ابن قتيبة ١٠ل‏ ٠8ل‏ 5توللء ١١ل‏ 4١أكل‏ "لل 
65 "557 154 

ابن قصي. هشام بن عبد مناف 5 36١ ١598©‏ 
و" 

ابن قطامي ؟>دة 

ابن الكلبي كل /اإلى فلل كق دكل ملال 
كلق دقل أقلأا لكلل دل شدل؟, قدل 
لكل خلا لمأ 5ؤثى ل الالو الل 
ها" وككلل ىكل لأو"ل 85١ق4‏ كقكق أاآقفق 
492١ 4545555 >‏ 4825 49082 كوق 
نيفق 

أبن كنانة» إلياس بن عضر 5" 55 

ابن كنانة: الحارث بن مالك بن النضر /ا؟9م 

أبن كبانة, ضبّة 51 

أبن كنانة, عامر بن صعصعة بن مضر ٠١"‏ 

ابن ماجة بام 

ابن حزام 8144 

أبن المنتى» أبوعييدة معمر ©” 27 ظ2 

ابن المسيب, سعيد بن المسيب الخزومي 41 5» 4884 
ابن منظور لمش "ىت هل 3865 805ل كلق 
كا كذال كخقخل ق دل اكت اوت ول 
الال همقل ١لل‏ دك"“ل ره" وكا قبل 
45١ 45‏ ”ةع 

ابن النديم 44592045١‏ 

ابن هشام 1١5‏ اق دلل دول أد/أ 37ل 
حال كقأل أاكآل كلآل لألفل "اهلك موق 
026 اذل “كل فرذركل "486 55ة 

أبو بكر الصديق 6ل "5؟ 


شقيقات قريش 


أبو العباس السفاح 64٠١"‏ 

أبو عبيدة البكري 447 

أبي رغال 96؟ 

أيمالك ؟هلىق 45م 

إحشورش الأول 49١‏ 

أحيقار و" 5 /ا41 43/4 


إدريس (النبي) *1, "١‏ 
أرتحششتا الثاني ؟ 41 


الإرياني» مطهر علي الاق 5554 

الأزرفي “ل 544 ؟الض عحلق هدق دق 
/لاأل "ال هلال طرافق "“" لق 54ل ككت 
كلالا, ا كذثق لا ككل 5901١‏ 

إصحق بن إبراهيم دق هلآل دوق أول 5ؤود3ل 
#"ال لل أقل ككل كاكرل هه؟ل ؤرقلق 
5 الكل 1م 

أصرحدون لون 

الإسكندر الملقدوني 45*4١ ٠+‏ 4585 
415 اق الاك 178 

إسماعيل بن إبراهيم "ل 4ل تل ال 1ك" 
ه"لى ارق هل لاق شق ه44 كق لاق أق 
افق "اق 6ه 8ه عفض كلض قطض ك3 كلتل 
لاق شرق عحدل(ق أدل لأدلق “دف هدق 
كعل ١أأل‏ ؟اثل هأل ككل لاالق 4١5‏ 
ل للدت الث للف شن بيلق 
/ا 55 ١55ل‏ لكل ذكل كاذل سهؤل لأذلا 
0682 ١ل‏ ههل 5#ككل ككلكل ااال لضا 
حلا الال كباسل بالوسل الاوك الروك 1117 
4 ؟46 75خ 

الأصفهاني 6.لل 9١‏ لال 416 459 
"62 

الأصمعي 776 

الأعشي 06 

أفريقيس بن أبرهة 819١‏ 

إلياس بن مضّر 5١117‏ 

أليفاز بن عيصو 1١85 ١8٠‏ 

امرؤ القفيس "314 ١٠5ل‏ "“#ات 5أال 3١86‏ 
كأكل لااكى الال "ل 1 065ل مكل 
أ" تل" وركاف "5ك كلاء 

أمنون 6م" 


6+ 


الأنباري» محمد بن القاسم /1١؟,‏ "777 4517 
الأندلسيء نشوأن بن سعيد 3٠١‏ 3# 2”84 
4١4 4١!‏ ٠5فق4‏ الى "لق “اق 456 
لفق سين يفف يف 

الأنصاري 55 

إيزيروس 277 45 

إبزيس 7245 


- 


بافقيه, محمد عبدالقادر 1١1/‏ 8 

الدوي 7ا5 ٠6؟‏ 

١45 ١41١ ,١ 78 براقشء زوجة لقمان‎ 

براندن؛ فان دير قل ملك 775 751 
براون» رادكليف 2 

برنال» مارتن 9؟١‏ 

بكر بن وائل ١15‏ 

البلاخري كلق رت عح #23" ل 1"ا؟ 

بلقيس بنت إيلشرح 415 

بوبوء مسعود 555 


البهقي 2477 478 


- 


تامار لال لكا 7 18# 85" 


التميمي» أبو عبيدة 437 4 


ثْ 
التعالبي 55 
اللقفي» ابن عمار 4١‏ 4 


حَ 
الجاحظ 795 الال يكل لاقل 15" "الاق 
تيرق 
جزية الأبرش ١697‏ 
اجرهمي. عبيد بن شرية 2 #لاء 51١1/‏ 
الجرهميء المضاض بن عمرو ١77‏ 
جرير 11ل 917؟ 
الجهمي: أحمد بن محمد 414١‏ 
جودي. ج. 47317 


فهرس الأعلام 


2 
اهارث بن حلزة /741 76" 
الحجازي 456 0200 
حسان بن ثابت 7١17‏ 
حمودة عبدالوهاب 9.", **5٠١‏ 7زم 
الحميري. يزيد بن مفرّغ فليا 
7# ناسح 
خادك بن صفوان /اه4ة 
د 
داريوس (لملك) 837١‏ 
داود (المللك) 584ل لودلل 5ل" قت 45١‏ 
45515 475 الاق لالاق.؛ ااع 
دغفل بن حنظلة 2١5‏ 4814 
دفافة بن الوليد 65 8# 
ديوئيسوس 8/!ا4: 4/5 


ل 


الذهبي 5 
ر 
داك 204559 “45 15554154 
رؤومة» زوجة ناحور ٠٠‏ 
زْ 
الزبير 7١/4‏ 
زكي باشاء أحمد 6/ا ا 
الزبير بن بكار 4٠"‏ 
الزعري لاالقء ذال 1١‏ 1044:4455 
زهير بن أبي سلمى 741 
زياد بن أبيه هلا" ان بالل ىا" وال 
؟“الل 4814 449 
زياد بن معاوية 4 ؟؟ 
زيان بن سيار 43 4 
زيد بن محمد ١4"ل‏ 7م" 
زنب بشت جحش 1/1١‏ 
قن 
سابور 2١7‏ 5 


سارة #ا"ا 5" لال 75ل 45" وم 
ماكر هاري 2545 ككل 468 
سعيد, إدوارد "1ه 
سفيان بن عيينة "4 ؟ 
السلرئي» أبو مريم 94" #117 7178 
سليمان 565 94" 454 5784 
السلمي؛ عباس بن مرداس 51١‏ 
السمعاني 4145 
مسية بدث الأعور "ا 
ستحاريب 478 
السهيلي 465 

ش 
الشامي 411١‏ 
شاول بن قيس 7١‏ 
شتراوس 351١‏ 1517 
الشرفي القطامي 185 
شكيم بن حمور الحوي 580 
شلمانصر الأول (الملك) ١1/٠١‏ 
شمعون بن يعقرب /ا5”ل ؟1 ”7 
الشيياني: أبي مالك 4514 

ص 


الصالحي 4807 

صليبي» كمال 18 

الصيمريء أبو العباس 447 
ض 


الضيزن» بن جلهمة م 


الطبري ه. 3 15ل عل اهل كدىل لاقل 
5 كد" شال كا" “ل الكو ا 
لتر ضة لل 

طرفة بن العبد 45057 

"١1١ طومسون‎ 


ع 


عابر “قل كل الل كل أس لاف عق" تق 
“الا لل لأوقق ادق ذاق رهق 405 
455062 بلأاك4م ١المة‏ 


شقيقات قريش 


عبيد بن الأبرص 578 

العبيدي, عمرو بن دراك 7لم؟ 

عثمان بن عفان 465 

عدسة بنت عوف بن مالك 974 

عدنان (الجد) كلق لال كل زفق اف لاق فى 
4292451555١‏ 550 

عزرا 765 

عشتار لآ 

علي بن أبي طالب الإأمام) وى 6ن كلاق 
5 ا 544 

علي, جواد ١95‏ 3894 4١اى7‏ لاق 455 
عمار بن عبدالمسيح نارضنا 

عمر بن الخطاب (الخليفة) 2ه 31865 594" 5" 
/ا"ا"ا, 27 5 244 555 

عمرو بن العاص 2986 846 

عمرو بن يعد #9" 57 5 

عميلة بن الأعزل لاه" 

عيصي ابن إسحق هلال الل لالل "ارال هلوق 
كلال لالال زلاف كلاق ؤق كاذل "حل 
16الا لقنل 5و“ 1ض“ 5:5 


3 
47١ :471/ غلاسر‎ 


ف 


الفاكهي كى لالت لت هدالق 1586ل ١7١5‏ 
فراي. نورثروب 48 
الفرزدق 23751 547 
فرعون /اه؟ 
فروخ؛ عمر 4١؟‏ 
الفضيل بن محمد 55 
فيلبي 4717 
قَُ 
قابيل 5417 
قباذ بن فيروز 439197 5؟4 
قتادة بن دعامة 565 5606 
قحطان رالجد) 35 كألق لاص "اق لاق كى 
6 55" 685ل لاتقلل راث“ حدق كدق 


كمم 


؟* 
قضاعة 4١7415١9‏ 
فيس بن ثعابة 775 
القلقشيدي 4١64‏ 
كِ 


كرولوس اليوناني /٠‏ 

كسرى أنو شروان "6" 
الكميت بن ثعلبة ل 
الكتدي, ابن حجر /ا١١7‏ 


لاوي بن يعقرب /ا5ا, بالا 

لبيد بن رييعة الكلابي 56 

لقمان الحكيم الا ةانق اك ل 5١‏ 5ق“ت/ 
دة “ل ىل" "اك 4#*5, 4*6 4ق 5" 
لقيم /ل4" 

لوط الى امل 48" 4ع" .هنل أزومل 
"ا" عأول مهة"ل الكل "الكل ولكل مول 
84 


م 


"١٠١ مارغليوث‎ 

مالك بن خُريم 7175 

مانيثو (الؤرخ) حل“ 5١ل‏ لم١١‏ 

محمد (النبي) هك“ ١هم6 ١56‏ 

ماوية بدت عوف بن جشم "ا"ام 

مثالب أبي نؤاس 45١‏ 

الخزومي, خالد بن سلمة 4٠68‏ 

السعروردي ول هال كق إقا يق كلق كلق 
وول قدل حال كك ذكل لاككت وللل 
“الال ككل يكال تلاق ألرلل "ارا وول 
ككل الكل اول لأقكللأ حدق أدقل "أحدق 
145 4"8 54160 

مضر بن لزار بن معد بن عدنان 185. /اه١‏ 
معاوية بن أسي سفيان الل أق 694ل “نلق 
كا" ا" ١٠ل‏ الال "ادك دق 456 
عق 48٠١‏ “ككل 4554 

معاوية الجرمي الملا 

معد بن عدئان ١.46‏ 

المنذر بن ماء السماء (الملك» 79م 


فهرس الأعلام 


منظور بن زيّان /ا#ا؟ 
مرسى اف 17١ل‏ 75:86 854 


نَ 


لابت بن إسماعيل 7م 

ناجية بنت جرم 86 

ناحور 17 5؟ 

تبوخذنصر لاق رق /ا"7١أ.‏ 476 

نصر بن عاصم 8 

التضر بن شميل 4٠8‏ 

غمرود (الملك) ٠/ا١‏ 

نولدكه 417 8 

نيراري الفاني «الملك) 439 

نيراري الثالث (لملك) 40/6 
شف 


هاييل 17 ". 

هاجر ؟"ل 6"اى لل لول +11 قل 
5 قاكلل "لماكل الا كد سوم 

هاليفي يفف 

هرتزوغ: زيف 5؟ 

الهمذاني الل 415 لاأق "لق 5أ1ق ذنقضق 
66 

هتل زوجة أبو سفيان 1 

الهيثم بن عدي الكل 


/اوه 


هيرودوت 176ل ١7.‏ 
و 


الواقدي 97 
وهب بن منبه "ال ذلا لاق /الا لق كولكل الكل 
4١5 7‏ ١٠5٠ق‏ الاق “5ف 56ى /اال 
"اق 28 

يي 


ياقرت الحمري 2.64 440 35 ١ددل‏ همق 
لحمداى لاحل ذل الكل الاك "الال وال 


6ل" ولاع 

يحيى بن يَعمر //ا 

اليشكري, سويد بن أبي كاهل ١6‏ 

يعقوب 176 4٠١‏ ؟17١1‏ 55ل 5كل كلالق 
لالالق عرف "ارقف قذضل 617ل “دلا قكل 
د#الل هلال .كل لزهلك لكل ككل قال 
5ك" كككل كاتا "الالو الالال لاللاا ول 
با 

اليعقوبي كلل دلألل لال الكل انكل 7ت" 
يفتاح الجلعادي 864 

يهرذا ولا" ىكل ال رما 

يوسف هق 058 إككل كككلل 514و" 

١15١ يونس‎ 

يونس بن عبيد /؟7 


فهرس الأماحكن 


آسية الصفرى 51١‏ 
أثينا 4؟؟ 


ف 


بابل ذل "ل 4"ل 4ل لالالق 95١1ق4‏ 
517 455 555 

البحر الأحمر 148 

البحرين 416 

البصرة 44 


5٠١ يغدان‎ 


ل 


754٠ 29 تونس‎ 

ح 
الجزائر ؟", "4٠١‏ 
الجزيرة العربية 4ق لاق "لل ول "ىت كى /اى 
الل كلض "لق كلق عق "كل ل و ل 
"5 لكل ملالق لارلق ؟أللء لال “وول 


لماكل "الال شلاكك ب/الالا 56كل لكل امل 
الث 493541١١‏ 554 


3 


الحجاز كى ك5ألق لل اقل 135" 


حضرمرت ١65‏ 
الخيرة 4124 


6 
خيير 4375 


من 
5507 
سد مأرب "298 4.094 417١‏ 


سدوم 7519 
المند 416 


4١١ ؛١ا/ال سومر‎ 


4 


سن 
الشام وموم 
شمال أفريقيا الى 2754٠‏ 741 
ص 


الصحراء العربية ١/٠‏ 


الطائف 6717 
ع 


عدن "اق ©5586 

العراق 517لا خيقلى الكل “الل ول راق 
عُمان 416 

عمورة 59لا 


فق 


فارس ؟"#", 6117, 64198 41758 

قو 
قريش الال 318١‏ 34188 "هل لاولق 36/8 
لحن ادح اش لض مضل يق 


64 ع "467 564 
كك 


كريت 4ق ١١5‏ 


شقيقات فريش 


الكوفة لم١‏ 4 


"14 ٠ ليبيا‎ 


م 


مصر 18 44ل 5أل ال 15ل دل 
55ل لالالق لاكرلق لإدللل دحأك 145" اوم 
خضد اهف 

ا مغرب "86٠‏ 

مكةخ" لاق كل ملاء الى كلل لاق حدق 
لحل هلل لالل خلال تلل زكل قل 
"الال 4ل ١ل‏ #"ل "ال 1ول ناقنق 
أقل لاهل شف 905ل خدق ذلاك دؤلاء 
"شرل ةلل "تقل قاثكل ادق “د04 :441 
يلف 


مورهانيا ؟”7 74٠‏ 


هإأ٠‎ 


ىق 


الناصرة 59؟ 
ند 151 
يران .م4؟4 
تهر بلينيرس 477 
نهر جيحون 617 
نهر الفرات 515 
ف 


495985 2457 )4١64 الهند‎ 


ي 


يشرب 475 

اليمامة 151 

اليمن لات ذلا 35 لاق #دل 5آال 3464 
4ل لاكل لاأأل هه“ دك" كا" ادق 
4١98 64‏ كاق راق دلق ك5كآق4ف 4/1358 
دم ”457 45 5ك "لاع 


